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HUMANISMO Y TRASCENDENCIA 


1. — Lo que distingue esencialmente al hombre de los demas seres 
materiales es que, a diferencia de estos, unicamente aquel no solo es 
entre las cosas, sino que es dueno del ser propio y ajeno por el cono 
cimiento: sabe que es y que son las cosas, y es dueno tambien de su 
propio ser y del de las cosas por su libertad: capaz de transformarlas 
o perfeccionarlas para lograr nuevos seres. En otros terminos, lo que 
coloca al hombre en un piano especificamente diverso del mundo 
circundante es que el es el ser, que ademas de ser y existir, en quien 
se de-vela el ser propio y el ser que el no es —el ob-jectum o ser tras- 
cendente— y que posee el poder de acrecentar su ser y el de las cosas 
de acuerdo a los fines o valor es que elige y se propone realizar. En tal 
sentido el hombre no solo es, sino capaz de hacerse. Por la inteligencia 
y la conciencia y por la libertad, esta abierto y ordenado al ser y en pre- 
sencia del mismo, mas aim su ser tiene sentido y se constitute tal 
por el espiritu que le confiere esta abertura y recepcion en su inma- 
nencia del ser trascendente. 

Ahora bien, tanto la aprehension objetiva del ser y de las cosas o, 
lo que es equivalente , su posesion inmaterial en el acto intelectivo 
como la libertad o poder de trans-formacion o perfeccionamiento de 
los mismos me diant e la realizacion o conquista de bienes o valores, 
se opone radicalmente a la aprehension material y a la accion nece- 
saria de los seres corporeos, mas aim, tal aprehension del ser propio 
(Aonciencia) y del ser de las cosas (inteligencia), y tal libertad que 
confiere ser o realidad a lo que conviene que sea o a lo que debe ser, 
es decir que, convierte en seres o bienes reales a los valores para trans- 
formar o acrecentar el ser inmanente y el trascendente del mundo 
circundante, se constituye por la negacion y total ruptura del ser 
material, el cual por su constitucion encierra al ser en si mismo y lo 
somete al determinismo causal. La inteligencia y la conciencia y la 
libertad se constituyen por la total inmaterialidad o superacion de 
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la limitacion y necesidad de la materia o, en otros terminos, por la 
espiritualidad. Esta inmaterialidad no es algo negativo, una pura 
negacion de la perfeccion del ser material, como quiere Sartre , quien 
presupone que el ser es siempre material. La materia es el principio 
potencial que introduce la limitacion y la imperfeccion en el acto o 
perfeccion del ser. La eliminacion de la materia en el ser implica, 
pues, la exclusion de su imperfeccion en la supremacxa del acto o 
perfeccion. De aqui que si su expresion verbal y conceptual sea ne- 
gativa —no materia—, la significacion o realidad significada por el 
termino inmaterialidad es positiva; es el ser liberado del principio 
de limitacion o imperfeccion que es la materia, el ser con la concen- 
tracion ontologica en su acto o perfeccion. 

2. — Material y espiritual, finito y contingente, y a la vez ansioso 
y ordenado al ser infinito, el hombre es un ser paradojal, ubicado 
en la encrucijada de dos mundos: aguijoneado por su came a los 
bienes eftmeros y atraido a la vez por los bienes mas sublimes del 
espiritu infinito. 

Aunque circunscripta a la finitud y sometido a la contingencia o 
no-necesidad de ser, el hombre esta hecho especifica o esencialmente 
para la verdad, la bondad y la belleza trascendentes que, en definitiva 
son el ser que el no es y, en ultima instancia, para la Verdad, Bondad 
y Belleza o Ser infinito y necesario. 

El hombre ha de hacerse o realizarse plenamente, ha de perfec - 
cionar su ser, y ha de acrecentar tambien el ser de las cosas para 
hacerlas coadyuvar mejor en su propio perfeccionamiento, mediante 
la conquista o realization del ser trascendente — verdad, bondad y 
belleza— que el, por su finitud y contingencia, no es, pero para el 
cual esta esencialmente hecho. 

Para cumplir esa tarea que su propia esencia espiritual le im- 
pone de perfeccionamiento o acrecentamiento humano en su propio 
ser y actividad —y en el de las cosas en cuanto le son necesarias para 
aquel—, es decir, para humanizar su ser y el de las cosas y cumplir su 
tarea de humanismo o cultura, el hombre no tiene otro recurso que 
el de enriquecer su vida con la realizacion o conquista de los bienes o 
valores trascendentes —que, en definitiva, son participacion de la 
Verdad, Bondad y Belleza— distintos de su propio ser, realizacion 
que, al actualizarlo, lo acerque mas y mas a la plenitud de su esencia 
humana, solo alcanzable en la posesion de la Bo?idad —que es a la 
vez Verdad y Belleza—, infinita. 

La cultura o humanismo supone y se apoya en un terminus 
a quo: en un ser humano, finito y contingente, el cual, por ser a la 
vez espiritual, es capaz de aprehender y acrecentar el ser en si y en 
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las cosas, capaz de perfeccionarse y perfeccionar las cosas; y en un 
terminus ad quem: las esencias trascendentes, —que tampoco son sino 
por participation del Bien o Ser trascendente imparticipado, quien, 
por ende, los funda y constituye; los cuales llegan a existir y con- 
vertirse en bienes reales, gracias precisamente a la libertad del hom- 
bre, por participation de la existencia divina. 

Sin ser real finito no hay nada que perfeccionar o humanizar. 
Si el hombre no es sino que es puro hacerse^ el humanismo o cultura 
carece de sujeto o destinatario y pierde hasta su sentido: no hay a 
quien perfeccionar. 

Por otra parte, este ser real del hombre debe poseer la nota de 
espiritualidad porque sin espiritu —inteligencia y voluntad— no hay 
de-velacion ni aprehension del ser ni tampoco libertad para elegir y 
realizar el bien trascendente ni para lograr con el el propio perfec- 
cionamiento. 

Por el otro extremo, su ser o bien trascendente, el espiritu finito 
y contingente no tiene de donde ni como acrecentarlo o acabar su 
propio ser; queda clausurado en su propia finitud. Y como los valores, 
—esencias finitas realizables— no son tales sino como participabili- 
dades finitas o posibilidades de participar de un modo finito de la 
infinita Existencia o Perfection divina, siguese que el humanismo o 
perfeccionamiento humano del hombre y de las cosas con relation 
a el es imposible sin la Existencia trascendente de Dios. 

Tampoco la existencia, por la cual se realiza el acrecentamiento 
del ser del hombre y de las cosas, es posible sino por participation o 
causalidad de la Existencia imparticipada; ya que ningun ser finito 
es la existencia sino que solo la tiene contingentemente recibida. 
Para la aparicion de una nueva existencia no basta, por ende, la cau¬ 
salidad del ser contingente, es menester ademas la intervention de la 
causalidad eficiente de la Existencia en si e infinita, que en su Acto 
o Perfection pur a incluye to da perfection o existencia . 

Por su misma indole el espiritu —solo el— mediante su actividad 
intelectiva y volitiva es capaz de aprehender y enriquecer consciente 
y libremente su propio ser con el ser trascendente; que el no es, 
dando existencia o realization a las esencias valiosas, ya en su propia 
vida y ser en los diferentes estratos —vegetativo, sensitivo, espiritual —, 
jerarquicamente subordinadosj ya tambien en el ser de las cosas 
circundantes. 

La actividad espiritual es humanista o perfeccionante del hom¬ 
bre, en cuanto es capaz de aprehension y realization del ser trascen¬ 
dente; el cual a su vez no es sino por participation del Ser trascendente 
divino. 
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3. —Sin espiritu desaparece el ser trascendente, y a su vez sin 
este es imposible la actividad espiritual y el humanismo. 

Negada o desconocida la actividad espiritual o desnaturalizada 
por una reduccion a pura experiencia sensitiva —objetiva o represen¬ 
table como en el Empirismo clasico, o subjetiva o irrepresentable, como 
en el existencialismo actual— es imposible el humanismo. En efecto, 
negado el valor trascendente de los conceptos y de la inteligencia, 
se clausura el unico camino para aprehender el ser y, a fortiori, para 
transformarlo consciente y libremente; y el hombre queda encerrado 
en su vida puramente empirica o animal, a la vez que desaparece de 
su vista el ser, que es sustituido por “su parecer” con “sus notas exis- 
tenciales”; y desde entonces se hace imposible el humanismo o acre - 
centamiento consciente y libre del ser humano y de su mundo. 

Por otra parte, por este camino empirico, se hace imposible el 
acceso no solo al valor y ser trascendentes, sino con mas razon, al Ser 
divino; con lo cual aquel valor y ser trascendentes, a mas de inapre- 
hensibles , pierden su necesario fundamento y se toman en si mismos 
imposibles, ya que en su esencia y existencia no son capaces de per - 
feccionar sino por participacion del Bien divino. 

4. —Las filosofias existencialistas actuales, bien que todas pre- 
tendan ser humanistas —en cuanto todo es y tiene sentido por la 
existencia o libertad humana— no lo pueden ser en realidad, porque 
por su empirismo irracionalista han hecho imposible los dos terminos 
necesarios del humanismo: el espiritu capaz de aprehender con la 
inteligencia y realizar con la libertad el ser o bien trascendente; a 
la vez que el propio ser o bien trascendente, imposible en si mismo 
sin el Ser o Bien divino —inasible por la pura empiria, maxime 
irracional— ya que las esenciass —tambien las valiosas —no son en 
si mismas ni se pueden realizar o existir sino por participacion del 
mismo Ser o Bien divino. 

De hecho las Filosofias existencialistas, suprimido el espiritu y 
la verdadera trascendencia ontologica del ser —no la “trascendencia” 
de los existencialistas, que no supera la inmanencia subjetivista pro - 
pia de la existencia— hacen depender los valores de la propia libertad 
que los elige, de modo que tales esencias valiosas enteramente sub - 
jetivas y relativas a la propia existencia, nada ahaden a la propia 
libertad, que se confunde con aquella y, por ende, no pueden con - 
ferir a este perfeccionamiento sentido alguno. La opcion de un valor 
no puede conferir perfeccionamiento ni sentido de la libertad, cuando 
se afirma que tal valor no es sino por y en la propia libertad que 
lo elige, ni puede ahadir nada a esa libertad, que no es sino la 
misma ex-sistencia o hacerse, a que se reduce el ser del hombre. Siri 
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esencia o ser inmanente que perfeccionar —“el hombre ex-siste o se 
hace, pero no es” dicen los existencialistas— y sin ser o bien trascen¬ 
dente, capaz de perfeccionar o acrecentar el ser del hombre o de las 
cosas, se pierde hasta el sentido mismo del perfeccionamiento humano 
y del humanismo. Tales sistemas son por eso, nihilistas y pesimistas, 
radicalmente incapaces de promover el acrecentamiento del ser por 
el espiritu, es decir la cultura o el humanismo bajo ninguna de sus 
formas. Por eso tambien, en la medida en que han influido en la 
vida humana, han destruido las manifestaciones del humanismo: la 
estetica, la moral, la religion , el derecho, la sociedad familiar y politica 
y han hecho imposible la convivencia humana. Ex fructibus cognos- 
cetis eos. 

5. — Por el otro extremo, el racionalismo panteista —cuya ma¬ 
xima expresion es Hegel— al reducir toda la realidad del mundo y 
del hombre individual a un Ser divino impersonal, tambien suprime 
los terminos a quo y ad quem del humanismo: el ser finito, contin- 
gente y espiritual del hombre y el ser trascendente a este, no solo el 
del mundo sino sobre todo el de Dios. No hay ser que perfeccionar 
ni ser que confiera perfection, solo es un Ser absoluto impersonal. 

6. —Las diferentes filosofias, que imposibilitan la apertura del 
hombre a la trascendencia —a la autentica trascendencia del ser real- 
?nente distinto del propio— y lo clausuran en su inmanencia, estan 
imposibilitadas de realizar y dar razon del humanismo. Tales el 
empirismo y el racionalismo. Conviene insistir sobre el particular, 
dado que algunos de estos sistemas reclaman para si el caracter de 
humanistas. 

El empirismo, ya en su formulation clasica o sensista, de que 
solo vale la aprehension de los datos realizada por la experiencia de 
lo^ sentidos, ya en su formulation irracionalista tanto del vitalismo 
como del existencialismo actuales, de que unicamente tienen valor la 
“vida” o “notas existenciales” inmediatamente dadas en una suerte 
de intuition o coincidencia del sujeto consigo mismo, al negar o 
pre'scindir de la inteligencia y de su objeto —el ser trascendente — 
queda logicamente encerrado en un mundo de puros fenomenos o 
apariencias ya de tipo objetivo ya de tipo subjetivo o inefable, es decir, 
en una inmanencia de tipo nihilista. 

Por el otro extremo, el racionalismo, que tiende a identificar 
toda la realidad en un Ser unico y divino —monismo panteista— ya 
de tipo real, ya de tipo trascendental —racionalismo realista o idea- 
lista— con la consiguiente absorcion del ser individual del hombre y 
de las cosas, clausura toda la realidad en una inmanencia impersonal 
divina. 
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Mas lo trdgico es que ambas posiciones, que desgarran y desna- 
turalizan el autentico ser del hombre, suprimiendo ya su vida y ser 
espiritual —el empirismo fenomenista y el irracionalista vitalista o 
existencialista— ya su vida y ser material —el racionalismo realista 
e idealista— conducen, por ambos extremos, a una inmanencia , que 
suprime los dos tdrminos indispensables del humanismo: el sujeto 
o ser del hombre por perfeccionar, y el ser o bien trascendente con 
que perfeccionarlo o humanizarlo. 

La insistente reclamacion del caracter humanista que para si 
se arrogan los diferentes existencialismos, fundada en que todo ser 
o realidad no es sino en y por la existencia o ser del hombre, no hace 
fsino exacerbar su nota tragica. En efecto, paradojalmente la exis¬ 
tencia como pur a autocreacion libre de si abandonada a si misma, 
sin ser esencia inmanente ni ser trascendente, si bien reduce todo el 
ser a este mero hacerse del hombre, no puede dar razon ni sentido 
al acre cent amiento o perfeccionamiento humano en que esencialmente 
consiste el humanismo. En un puro hacerse sin ser inmanente ni 
trascendente no hay ser que humanizar ni ser o bien con que huma- 
nizar o acrecentar al hombre. Sin esencia inmanente no hay diseno 
o plan de perfeccionamiento, y sin ser trascendente no hay bienes 
con que enriquecer al ser —si lo hubiese— del hombre. 

Tampoco en el Racionalismo, cuya ultima expresion es el idea- 
lismo trascendental, cabe el humanismo, porque no hay hombre indi¬ 
vidual ni valores o bienes y solo es un Ser divino, que como tal es 
necesario e infinito e imposible de perfeccionar. 

Lo bello y lo feo, lo verdadero y lo erroneo, lo bueno y lo malo 
carecen de sentido en esta filosofia; y si persisten en mantener tales 
nociones, estas solo conservan una signification equivoca, como en 
Sartre, por ejemplo; y, con su perdida, el perfeccionamiento especi - 
ficamente humano, que es la cultura o humanismo, carece a su vez 
de todo sentido. Como las nociones de bondad, verdad y belleza, de 
valores y de actividad moral, tambien la del humanismo adquiere en 
tales filosofias un sentido enteramente equivoco, que nada tiene que 
ver con lo que todos los hombres han entendido siempre y aun 
hoy entienden por ella. 

Donde solo es la existencia, como pura autocreacion libre o 
hacerse sin ser, o donde solo hay un Ser divino e impersonal, el 
humanismo no es posible ni es inteligible: esta desprovisto de todo 
sentido logico y ontologico. 

7. — Para sintetizar lo dicho, digamos que el humanismo supone: 
1) un ser finito y contingente y espiritual, que no es el Ser divino, 
pero que por su actividad espiritual esta abierto y hecho para enri- 
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quecerse con 2) el ser trascendente inmediato de los valores y bienes 
finitos, $er este, que no es sino por participacion del Ser trascendente 
imparticipado o divino; ser —y Ser— trascendente que se identifica 
con la verdad en cuanto inteligible, con la bondad en cuanto amable 
y con la belleza en cuanto agradable por la aprehension espiritual. 
El humanismo supone, pues, un ser finito espiritual y un Ser tras¬ 
cendente infinito por alcanzar a traves del ser trascendente partici- 
pado , inmediatamente dado. 

La supresion o deformacion de uno de esos dos topicos del ser 
material y espiritual del hombre —la nada, en que consiste el ser 
del hombre segun Sartre y los empiristas y existencialistas o el Ser im¬ 
personal de los racionalistas— y y del ser trascendente —empiristas y 
racionalistas— destruye el camino del humanismo, que no es mas que 
el sendero del perfeccionamiento consciente y libre del ser espiritual 
finito en busca del Ser trascendente infinito, a traves de sus partici- 
paciones finitas tambien trascendentes, para lograr enriquecer la fini- 
tud de su ser y vida inmanentes con la posesion del Ser trascendente 
y lograr asi la actualizacion o perfeccionamiento de su vida y de su 
ser: su plenitud humana. 
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LA SUSTANCIA COMO SUJETO EN ARISTOTELES 


L El tema de la sustancia domina toda la metafisica. Ella es cono- 
cimiento de lo metaempirico; de lo metaempirico dado en lo empirico 
o separado del mismo o bien de las condiciones ultimas, no-empiricas, 
del conocer. En estas tres direcciones, que puede tomar la metafisica, 
topa inmediatamente con la sustancia: con la sustancia sensible o encar- 
nada, con la sustancia divina o con el sujeto, sustancia o hipersustancia. 

La metafisica aristotelica es un claro testimonio de este predominio 
de la sustancia. No solo se encuentra en su parte central el clasico 
tratado de la sustancia, los libros Z H, sino que ya en A y B se mani- 
fiesta como el “principio” por excelencia sobre el cual versa la Sabi- 
duria, en el libro L, que es un estudio sintetico de la sustancia sensible 
e investigacion sobre la Primera Sustancia, y en los numerosos pasajes 
—libros y capitulos— en los que se analiza y critica la teoria platonica: 
lo que ahi esta en juego es una concepcion de la sustancia contra otra. 
Pero, esta capitalidad y vastedad originan no pequenas dificultades para 
una recta comprension de lo que Aristoteles entiende por sustancia. 
esta se encuentra como difundida en todas sus paginas y en todo su 
sistema y no es facil asir su verdadero meollo. Las definiciones, equiva 
lencias y aclaraciones son numerosas; pero, ^cuales de ellas indican lo 
esencial y cuales tan solo son caracteristicas derivadas o secundarias? 

Entre las estructuras de la sustancia la que, a los ojos de Aristoteles, 
tiene mayor importancia es, sin duda alguna, la de sujeto. Es por de 
pronto la definicion o equivalencia mas frecuente. Cuando Aristoteles 
intenta dar una aclaracion sobre la “ousia” comunmente lo hace dicien- 
donos de una manera implicita o explicita que es “Hypokeimenon”, 
sujeto, 

Esta definicion y esta primacia la encontramos ya en el primerizo 
opusculo sobre las Categorias: “En sentido fundamental, primero y 
principal sustancia es aquello que no es afirmado de un sujeto, ni esta 
en un sujeto, como por ejemplo un hombre o un caballo” b S. Man- 


i Cat, 52 a 12 sgs. 
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sion 2 ha aclarado el peculiar sentido que en este parrafo tiene la expre- 
sion “kath’hypokeimenon”, diverso de otros pasajes paralelos. Aqui la 
intencion de esta expresion es excluir de la sustancia todo lo universal, 
los generos y las especies que se afirman de los sujetos: “por ejemplo 
‘hombre’ es predicado de este hombre individual” 2 3 . Es caracteristica 
de la sustancia el no poder ser predicada de otro, porque es absoluta- 
mente individual. “El no poder ser predicado de un sujeto” equivale, 
pues, aqui a ser estrictamente individual, incomunicable. Pero, esta 
nota no hace de por si la sustancia ni la constituye como sujeto. El no 
ser universal, el ser particularizado y concreto no es suficiente para eri- 
trar en el rango de “ousia”. Hay realidades bien individualizadas, como 
este color bianco de este hombre, esta su cantidad de tres codos o su 
peculiar ciencia de gramatico, todas cosas ciertamente individualizadas 
y concretas, pero, que “son predicadas de un sujeto” 4 y por lo mismo 
no pueden ser ellas sujeto ni sustancia. Para ser sustancia se requiere 
no poder ser afirmado de un sujeto y ademas “no estar en un sujeto” 
(cf. supra). Excluidas estas dos maneras de ser (lo que no es individual 
y lo que esta en un sujeto) parece que solo queda el ser sujeto, el ser 
sustancia. La sustancia que es el ser en sentido pleno, no puede ser 
lo universal, que es siempre un estado derivado y secundario de ser, 
ni algo que solo pueda ser y darse “en otro” y en dependencia de otro, 
sino que es algo que es de por si y en el que se realizan las otras maneias 
de ser, es decir, es sujeto. 

Si las expresiones “no estar en un sujeto, no predicarse de un 
sujeto” quieren indicar que la sustancia es sujeto, hay que guardarse 
de pensar que estas aclaraciones o definiciones de la “ousia” no son mas 
que negativas. Aristoteles hace mucho mas que “contentarse con decir- 
nos lo que no es la sustancia”, como afirma Gilson 5 . El decirnos que 
es “hypokeimenon” es decirnos mucho, si profundizamos en el sentido 
de esta palabra. Y esto nos lo repite el Estagirita no solo indirecta o 
negativamente sino tambien positiva o afirmativamente: “Todas las 
cosas se dicen de la sustancia como de sujeto” 6 . “La sustancia es sujeto 
ultimo que no puede afirmarse de ningiin otro” 7 ; “el sujeto es anterior, 
por eso es anterior la sustancia” 8 ; “el sujeto primero de una cosa es 
verdaderamente la sustancia” 9 . 

Las expresiones negativas “la sustancia es aquello que no puede 
predicarse de otro” no solo son equivalentes a la afirmacion de la sus- 

2 S. Mansion: “La premiere Doctrina de la Substance”, R. Phil, de Louv. 1946, p. 366. 

3 Cat., 52 a 21. 

4 Cat., 52 a 20-30. 

5 E. Gilson': El Ser y la Esencia, Bs. As. 1951, pags. 46. 

6 Phys., 1 2 185 a 32. 

7 Met., D S 1017 b 24. 

s Met., D 11 1019 a 5. 

9 Met., Z 3 1029 a 1. 
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tancia como sujeto, sino que son la manera mas exacta de indicar que 
es sujeto en toda su plenitud y radicalidad, que es sujeto ultimo. La 
sustancia no es cualquier tipo de sujeto; podemos decir por ejemplo, 
“este color es hermoso”, y el color no es sustancia, aunque sea aqui 
sujeto. El cap. 22, lib. 1 de los Segundos Analiticos esta dedicado a 
demostrar que en toda serie de predicaciones se debe llegar a un primer 
o ultimo sujeto. Este sujeto que, por ser el ultimo, “no puede ser pre- 
dicado de nadie ni de nada” en el orden natural de las atribuciones, 
este solamente sera la sustancia. 

Pero, ique entiende Aristoteles por sujeto y sujeto ultimo, “escha- 
ton hypokeimenon”? Es necesario descar tar —aunque la advertencia 
sea superflua— de la sustancia-sujeto aristotelica la nocion que la tilo- 
sofia moderna ha conferido casi exclusivamente al sujeto: polo inicial 
y religante de los actos espirituales o psiquicos, condicion unificante 
de los elementos representativos de la conciencia. Cierto que este sujeto 
es una trasposicion de la sustancia-sujeto de Aristoteles, pero cuando el 
Filosofo nos habla de su sustancia no piensa en la futura transformacion 
de su pensamiento. 

El analisis de la “ousia” como “hypokeimenon” no lo hace Aris¬ 
toteles de una vez y definitivamente. En este, como en otros importan- 
tes puntos, encontramos diversas profundizaciones en el CA que se 
complementan. Y aqui, tambien como en otras ocasiones, hay que ate- 
nerse como a rastro indicador a la palabra misma, a la cual asigna el 
Estagirita un gran valor hermeneutico para guiarnos a las realidades 
profundas. La palabra ahora en cuestion, rica en matices y sugerencias, 
es muy propia para manifestarnos la riqueza de la sustancia. 

Nuestro termino castellano “sujeto” a traves del latino “subjetum” 
ha recibido con razon la amplitud de significaciones del griego “hypo¬ 
keimenon”. “Hypokeimenon”, descompuesto en “hypo” (debajo) y 
“keimai” (yacer) fue bien traducido por “sub” (debajo) y “jactum”, 
e indica literalmente: “lo que subyace, lo que esta puesto debajo”. Eso 
es lo que en sentido general y capital significa sujeto. Y esto es lo que 
fundamentalmente significa para Aristoteles “ousia”, que nosotros con 
los latinos traducimos precisamente por “sustancia”; palabra que, segun 
su verbal significacion indica tambien “lo que esta debajo” (Sub-stare). 
Eso es la “ousia”: la sub-stantia, es decir lo que esta debajo, el sujeto. 

2. Sujeto significa lo que esta debajo. Pero, es claro que la inten¬ 
sion metafisica de esta expresion trasciende la simple significacion 
espacial o posicional. Estar debajo tiene un primer sentido funcional: 
significa ser fundamento. Fundamento es lo que tiene en si propia con¬ 
sistency y es sosten para otros. Si en el texto antes citado de Cat. 52 a 
12 la expresion “no es afirmado de un sujeto” equivale a “ser mdivi- 
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dual”, puede decirse que en los restantes pasajes dichas palabras indi- 
can el caracter de fundamento de la sustancia-sujeto. Tomemos por 
ejemplo el comienzo del libro Z, que nos introduce al analisis de la 
sustancia con una primera presentacion de su propia nocion: 

‘‘De todos los significados que tiene el ser es manifiesto que el 
primero significa aquello que es, es decir la sustancia. En efecto, cuan- 
do decimos que tal es una cosa, decimos que es buena o mala, no que 
es un hombre. Cuando decimos lo que es no decimos que es blanca 
o caliente o de tres codos, sino que es un hombre o un dios. Las otras 
cosas se dicen seres por ser cantidades o cualidades o pasiones o algo 
semejante del ser verdaderamente tal. Por lo cual se podria dudar 
si el marchar o el estar sentado o estar sano son seres o no, lo mismo 
que de cualquier otra cosa similar que no ha llegado a ser en razon 
de si misma, ni puede ser separada de la sustancia, sino mas bien el 
ser es del que esta sentado, del que esta sano o camina, y aquellas 
cosas parecen mas bien ser seres porque hay debajo de ellas un sujeto 
determinado” 10 . 

Se presentan en este texto en contraste dos maneras de ser. Por 
una parte: 

—El ser en sentido fundamental: “aplos on” 

—La sustancia: “ousia” 

—Lo que existe y deviene de suyo: “esti kath’ auto, pephykos”. 

—Lo que confiere el ser a las otras categorias: “ouk aneu touto 
legetai...” 

—El ser concreto individual: ‘‘to kath’ ekaston” 

—El sujeto-fundamento, determinado de los demas: “hypokei- 
menon horismenon autois”. 

Por otra parte: 

—Cualidades, cantidades, acciones: “poion, poson...” 

—Seres del ser: “onta tou ontos” 

Dudosamente seres: ‘‘aporeseie tis. . . poteron on semamei” 

—Seres que no son tales sin la sustancia: “ouden chorisdsethai 
dinaton tes ousias” 

Seres en razon del sujeto que los sostiene: “tauta phainetai onta 
dioti esti to hypokeimenon autois”. 

Hay una visible profundizacion en ambas series de equivalen¬ 
ces, que va en la primera de ‘‘lo que es verdaderamente”, la sustancia, 
que deviene y es de por si, da el ser a las otras categorias, es ser con¬ 
creto, hasta el “sujeto determinado”. Esta ultima expresion apare- 
ce como la raiz profunda, a donde se llega como a la verdadera expli- 
cacion del ser. Y lo que sea este sujeto se entiende mejor por el con- 


10 Met., Z, 1 1028 a 5-30. 
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traste de la otra serie constituida toda ella por modos de ser que se- 
nalan insuficiencia de ser en si mismos y necesidad de ser en otro 
y por otro: por el sujeto determinado. Es decir, que el sujeto es lo 
que es de por si, se afirma por si mismo, porque tiene razon de ser 
en si mismo, y por ello es capaz de sostener y dar el ser a otros. 

Este pensamiento, que aflora con toda frecuencia en la meta- 
fisica, se encuentra a lo largo de todo el CA, lo cual indica que esta 
concepcion de la sustancia como sujeto-fundamento pertenece a la 
primitiva y constante doctrina aristotelica. En la Fisica se nos dice 
que “todas las cosas se dicen de la sustancia como de sujeto” u , e in- 
mediatamente se da la razon de ello: esto es asi porque la sustancia 
es lo unico que puede ser independiente o separadamente, es decir, 
por si mismo, y por eso no puede confundirse con los predicados cua- 
litativos o cuantitativos que solo pueden ser en el sujeto sustancial. 
La fundamentalidad de la sustancia se manifiesta en sus relaciones 
con las demas categorias. Todo lo que no es la sustancia, “es”, se da 
en ella como en su natural sosten, “es en el sujeto” 12 segiin la frase 
muchas veces repetida; esto quiere decir que toda la consistencia 
ontologica es recibida de la sustancia; por eso, segiin la expresion 
arriba propuesta, las demas categorias son “seres del ser”, no pueden 
darse independientemente de la misma 13 . De aqui que: si la sustancia 
no “puede tener” contrario, ni puede darse “mas o menos sustancia”, 
puede si, ser sujeto de contrarios, “y es este el caracter mas propio de 
la sustancia”. Esto quiere decir que la sustancia permaneciendo iden- 
tica en si misma puede obtener accidentes opuestos sucesivamente. 
La distincion entre el sujeto-fundamento y lo accidental-fundamen- 
tado se demuestra con maximo relieve en esta apertura y capacidad 
de la sustancia que, quedando firme en lo que ella es, es capaz de 
nutrir onticamenie modos de ser en si mismos incompatibles. 

3. A1 lado de este caracter de sujeto-fundamento de la sustancia 
encontramos otro tambien importante: la sustancia-sujeto como sus- 
trato. Sustrato quiere decir “lo que permanece como residuo”, su- 
pone una especial capacidad para resistir una crisis, una catastrofe, 
y “permanecer a pesar de ello”; significa una especial y ultima firmeza 
y consistencia. Estas dos significaciones de “hypokeimenon” son muy 
afines, pero no sinonimas. El “hypokeimenon” aristotelico implica las 
dos, en unos casos se refiere a una, en otros a la otra. Digamos como 
orientacion general que el sujeto como fundamento se contrapone a 
los accidentes en cuanto no tienen de por si el ser, sino que lo reciben 


n Phys., i 2 185 a 32. 

12 Cat., 21 a 24; 53 a 7, etc. 

13 Phys., 1 4 188 a 6; Met., M 2 1077 b 5, etc. 
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y son “en el sujeto”; el sujeto como sustrato se contrapone a los 
accidentes en cuanto estos son realidades del todo precarias que pue- 
den estar o no estar en el sujeto, que aparecen y desaparecen sobre 
aquello que permanece, que es su sustrato y de lo que ellas devienen, 
“Ex ou” (Ex quo). 

Para Aristoteles ni todo es inmovil, como querian los eleatas, 
ni todo es un perpetuo devenir, como pretendia Heraclito, ni tampoco 
debe concebirse un mundo de seres inmoviles, rigidamente separados 
de la realidad sensible, del todo escurridiza. Aun en nuestro mundo 
sublunar se encuentran seres inmoviles y seres moviles, seres estables 
y permanentes y seres que pronto dejan de ser. En orden a la estabi- 
lidad y permanencia en el ser hay que distinguir en el mundo sensible 
tres maneras de ser: 

—Ser absolutamente inestable y variable 

—Ser que tiene estabilidad en el ser, pero no absoluta en cuanto 
a los individuos y si en cuanto a la especie. 

—Ser del todo estable y permanente. 

Dentro de la realidad sensible sehala Aristoteles un elemento 
imperecedero e inmutable; algo que no ha empezado a ser ni dejara 
de ser nunca: la materia, permanente siempre y siempre identica a 
si misma, de la que con la forma deviene la sustancia sensible. En 
el capltulo tercero de Z, que estudia precisamente la sustancia como 
“hypokeimenon”, comienza el Estagirita por hacer coincidir la “sus¬ 
tancia que antes que nada es sujeto” 14 con la materia. La materia es, 
en efecto, en ultimo termino el postrer sujeto-sustrato que permanece 
no solo bajo los cambios accidentales, sino tambien en las mutaciones 
sustanciales: cuando una sustancia deja de ser tal para dar lugar a 
otra (de los seres organicos a los elementos qulmicos, del leho a la 
ceniza, etc.). Pero, a pesar de esto, Aristoteles niega de inmediato 
esta afirmacion: la materia sola no puede ser tenida por verdadera 
“ousia” y por lo tanto por verdadero y pleno sujeto: sustancia-sujeto 
es antes que nada “aquello que es capaz de ser de por si” y la materia 
sola es incapaz de ser; por ello solo imperfecta o incompletamente 
puede decirse que sea sujeto-sustrato. Este se constituye plenamente 
con la union de la materia y la forma, que hacen el “compuesto” por 
antonomasia, la “sustancia sensible”, verdadero sustrato permanente 
bajo la incesante variabilidad de los accidentes. La subyacente esta¬ 
bilidad de la ”hyle” y la “morphe” mantiene la cohesion del ser de 
la sustancia, mientras sobre ella y enraizado en ella el mundo de los 
accidentes cambia ininterrumpidamente. El caracter de sujeto-sus¬ 
trato implica para Aristoteles no solo la capacidad de permanecer 


14 Met., Z 3 1029 a 1. 
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a traves de los cambios, sino ademas de ser aquello de lo que deviene 
algo, es decir, los accidentes. La sustancia sensible es la verdadera 
potencia de donde proceden los accidentes. Esta ensenanza esta ya 
expuesta en el primer libro de la Fisica con toda claridad: “Es nece- 
sario que haya un sujeto en las generaciones, porque la cantidad, 
las cualidades, las relaciones, el cuando y el donde se hacen de algun 
sustrato; solo la sustancia es el verdadero sujeto del cual se predican 
y se hacen todas las otras cosas” 15 . En la Metafisica pareceria pro- 
ponerse que el sujeto-sustrato solo fuera la materia. Pero, la distin- 
cion de Z 3, que acabamos de meneionar, disipa de antemano esa 
dificultad, al establecer distintos tipos de sujeto-sustrato: la materia 
(incompletamente) y el compuesto. Aristoteles —con admiracion de 
Bonitz 16 — senala aqui tambien como “sujeto primero” 17 a la forma. 
Y tiene su razon para ello, pues, si el verdadero sujeto —de los cam- 
bios accidentales— es el compuesto, lo principal del compuesto es 
la forma y por lo tanto, la forma es principalmente sujeto. 

4. Intimamente unida a estas significaciones de la sustancia- 
sujeto se da otra, dificil muchas veces de distinguir de las dos anie- 
riores. Nos referimos al significado de “hypokeimenon” como sujeto 
logico, sujeto de atribucion, pero visto, como lo ve Aristoteles, desde 
su raiz ontologica. 

Desde este angulo, “hypokeimenon” se contrapone a “kategorou- 
menon”, a todo lo que se predica o dice de otro. Sabemos ya que la 
primera nocion de la “ousia” como sujeto nos dice que es “aquello de 
lo que todo se predica y lo que no puede predicarse de otro’ . Veamos 
lo que esto ultimamente supone en la metafisica aristotelica. 

La observacion de Bonitz de que “kategorein” y “legesthai ,, 
estan estrechamente ligados con “einai” e “hyparchein” (“arete inter 
se cohaerent” 18 ), es un optimo punto de partida. Los terminos de la 
predicacion son las “kategoriai”. Sabemos que estos predicados tienen 
un alcance absolutamente objetivo, realista; por eso Aristoteles las 
denomina muchas veces “kategoriai tou ontos”, categorias del ser 
Son en efecto, divisiones del ser “kath’ auton” que se contrapone 
al ser “nominal”, divisiones del ser que es en si, “independientemente 
del alma” 20 : “cada una de las categorias corresponde a un sentido 
del ser que es de por si” 21 . 


15 phys., 1 7 190 a 35-37. 

16 Bonitz: Commcntarius, Bonnae, 1849, p. 362. 

17 Met., H. 1 1042 a 27. 

18 Bonitz: Index Aristotelicus, 798 a 31. 

19 Phys., Ill 1 200 b 28; Met., K 9 1065 b 8. 

20 Met., E 3 1028 a 1. 

21 Met., D 7 1017 a 26. 
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Aqui salta una aporia dentro del lexico aristotelico —a la cual 
el mismo Aristoteles no le da mayor importancia—. La sustancia es 
la primera y principal de las categorias; pero, las categorias son los 
predicados, “ta kategoremata, kategoroumena” 22 . Por otra parte, la 
sustancia tiene como nota mas definitoria el no ser ni poder ser pre- 
dicado, sino que es siempre sujeto. <;C6mo puede, pues, la sustancia 
ser la primera categoria? Esto nos indica primeramente que las cate¬ 
gorias antes que “predicados” son modos reales del ser, que con pre¬ 
ference a su caracter logico debe tenerse en cuenta su naturaleza 
oncologica: la sustancia es verdadera y primera categoria en cuanto 
las categorias son los modos generales segun los cuales se realiza el ser. 

Otro modo de obviar la dificultad seria entender la definicion 
de la sustancia como “aquello que no se puede predicar de nadie. . . 
a excepcion de si mismo”. Esta aclaracion es no solo concorde con la 
teoria de la sustancia, sino que es necesaria dentro de la logica aris- 
totelica. De acuerdo a los Topicos y a los Analiticos, los predicados 
se deben agrupar en dos clases supremas: aquellos que expresan algo 
que es la misma sustancia (“en to ti esd, en te ousia”) y aquellos que 
solo se dan o son en la sustancia como en un sujeto (“kath’ hypokei- 
menon”) 23 . La sustancia como sujeto logico implica la capacidad de 
recibir dos tipos de atributos: unos que le convienen porque la repre¬ 
sen tan a ella misma, porque significan y expresan lo que ella es; y 
otros que tambien “son en” la sustancia pero propiamente no son la 
sustancia misma. Los primeros —la esencia completa o el genero o la 
especie— en la realidad forman un solo ser con el sujeto-sustancia, 
un “en kath’ auto”. Para Aristoteles la correspondencia entre ser y 
ser verdaderamente uno, entre “einai” y “en kath’ auto” es comple¬ 
ta 24 . Por eso el predicado esencial, que es una misma cosa con el su¬ 
jeto, representa la riqueza del propio sujeto, no hace mas que explici- 
tarla. El “unirse” o la conveniencia del predicado con el sujeto 25 , 
es una plena identidad entre ambos en la realidad, un “einai y en 
kath’ auto”. 

Por el contrario, cuando los predicados no son la misma esencia 
o sustancia, sino que solo son “en o del sujeto”, la conveniencia y 
union que la predicacion indica, no entrana una verdadera identidad. 
Aristoteles nos repite que el hombre no es la musica o no es la blan- 
cura, cuando decimos de el que es bianco o musico 26 y por lo mismo 


22 Phys., Ill 1 201 a 1; etc. 

23 An. Post., 1 22 83 a 1 sgs. 

24 Met., G 2 1003 b 22 sgs. 

25 Met., 0 10 1051 b 2. 

26 Met., 0 8 1049 a 30 
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entre los dos terminos, unificados en el pensamieno, no se forma en 
la realidad un “einai en kath’ auto”, sino un ser y unidad acciden¬ 
tal. Ahora bien: <jque sentido tiene la predicacion aqui, si no se da 
un verdadero ser? O en otros terminos: <Jcomo el predicado accidental 
es el sujeto? Los problemas de la predicacion, que tanta importancia 
tuvieron en la formacion de la doctrina de las categorias 27 , solo pue- 
den resolverse satisfactoriamente llegando a la sustancia como sujeto 
ontologico de todos los grados del ser, fundamento y potencia real del 
ser accidental. Si en la predicacion de un accidente no hay una iden- 
tidad plena, hay si una union, una relacion intima entre el sujeto y 
el predicado. La atribucion aqui supone algo mas que una mera 
yuxtaposicion. Si el hombre no es la musica o la blancura, el hombre 
es bianco y musico. Es imprescindible recurrir aqui a la teoria de la 
generacion y de la potencia: “Lo que deviene no es la cualidad, sino 
una madera-que-tiene-tal-cualidad; ni una cantidad, sino una madera 
o un animal-con-tal-cantidad” (Z 9 1034 b 14). Es decir: no pueden 
considerar la sustancia-sujeto y su accidente como dos partes extrin- 
secamente adosadas: hay una plena dependencia en el ser del acci¬ 
dente respecto del sujeto y una determinacion intrmseca de este por 
el accidente, que impide que ambos puedan ser considerados aparte: 
Se trata de “un hombre bianco” y no de un hombre y la blancuia; 
el hombre es bianco. El “es” presupone aqui la capacidad ontologica 
del sujeto para tales accidentes. La sustancia tiene capacidad y aptitud 
para sus propios accidentes —por eso le convienen unos y no otros—; 
tiene una positiva relacion hacia ellos; potencial, inicialmente la sus¬ 
tancia es su accidente. En virtud de esa aptitud o exigencia de hecho 
tendra dichas determinaciones accidentales. La predicacion accidental 
no significa inmediatamente esa aptitud o potencia de la sustancia 
por la cual se viene a identificar potencialmente con el accidente, 
pero la supone como base real de la predicacion y senala asi la vm- 
culacion ontica entre el predicado y la “ousia”, que, como sujeto, es 
capacidad e incoacion de dicho accidente. 

En conclusion: si los predicados esenciales denotan la riqueza 
que constituye la propia sustancia, los predicados accidentales indi- 
can las virtualidades potenciales de la misma, que de hecho son lo- 
gradas en las propiedades que se le atribuyen y a las cuales sustenta 
en el ser. Ser sujeto logico para Aristoteles implica necesariamente ser 
sujeto ontologico, y ser sujeto ontologico quiere decir estar dotado 
de multiples determinaciones, ser rico y abundante en maneras de 
ser actuales y potenciales. 

Cesareo Lopez Salgado cmf. 


27 Lugarini, II Problema delle Categorie in Aristotele, Acme, 1955. 
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La Filosofia Existential, y en esto esta de acuerdo con un postu- 
lado fundamental de la Philosophia Perennis, ha tenido y debido 
situar a la muerte como punto decisivo y central de la concepcion 
del hombre \ 

La finitud de la existencia humana tal como se manifiesta en 
la vivencia del sentimiento de encontrarse “arrojado en el mundo”, 
u derelicti summus in mundo”, en situacion determinada, tiene que 
resaltar a la muerte como el ultimo extremo, como la ultima y deci- 
siva significacion de la existencia humana. 

Kierkeggard primero, Max Scheler, Jaspers y Heidegger des¬ 
pues, han sido conducidos de la mano, como quien dice, por la nece- 
sidad interna de esta cuestion. 

Como dice Kierkeggard 1 2 no se trata de una consideracion obje- 
tiva de la muerte en general, tal y como es la creencia del vulgo, a 
saber, que si tomo una dosis de acido sulfurico, me muero, e igual- 
mente si me sumerjo en el agua o me duermo en una atmosfera de 
oxido de carbono, sino exclusivamente, como dice Otto Friederich 
Bollnow, de la relacion de cada hombre con su propia muerte; se 
trata indiscutiblemente de la pregunta que formulo acerca de lo que 
la muerte significa como final previsible de una vida individual y 
con su entera significacion para toda la existencia humana 3 . 

Es indudable que la muerte da a la vida un sentido y, como 
trasfondo, contenido. Georg Simmel, el filosofo vitalista, dice en su 
libro Intuition de la Vida, capitulo III, Muerte e Inmortalidad, que 
rigurosamente no morimos en un instante ultimo, sino que la muerte 
es un elemento continuamente formador de nuestra existencia. Por 


1 P. L. Lansberg, Essai sur Vexperience de la Mort, Paris, Desclee, 1936. 

2 Soren Kierkegaard, Obras, VI, 228. 

s Otto F. Bollnow, La Filosofia Existencial, Revista de Occidente, Madrid, 1954, Cap. IX. 
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la muerte se configura nuestro existir, porque nada importa sino ella. 
Por la muerte se hace posible la separacion y en cierto modo la 
vertebracion de las contenidos de la vida. 

Como dice Dilthey “es la grave cuestion de que el viviente ve 
la muerte sin poder comprenderla”; “de que el sentido de la vida 
en nosotros unicamente considera la muerte como un hecho exterior; 
pero no puede comprenderla realmente” 4 . Jaspers dice que la muerte 
es una situacion limite, situacion irrevocable, situacion adherida a la 
misma condicion humana, en su forma mas operante y aguda, es el 
fin radical y definitivo de mi ser empirico, “su punto mismo de 
petrification”, como dice Marcel. 

Por otra parte, el temor a la muerte nos revela que esta y la 
nada son contrarios a la verdad de nuestra naturaleza. Este tender 
que entrana la muerte no es solo una presion para durar, sino un 
impulso entranado en el ser mismo de la persona humana, como 
vio claramente Pablo Luis Landsberg en una bella pagina de la 
Experiencia de la Muerte 5 6 . 

El filosofo aleman Max Scheler en su celebre obra intitulada 
Muerte y Supervivencia 6 hace de la muerte un amplio estudio feno- 
menologico convirtiendola en un fenomeno absoluto vinculado a la 
esencia de lo vital. Establecida la idea de la muerte como implicada 
en la esencia de la vida, Max Scheler piensa en la necesidad de inqui- 
rir sobre la supervivencia. Ocupa esta cuestion la ultima parte del 
estudio Scheleriano. La supervivencia de la persona espiritual, unidad 
concreta que trasciende los estados corporeos en este flotar, este 
perdurar y trascender, en que la persona se vive a si misma como 
sobreviviendo todavia. La ciencia y la creencia de Max Scheler sobre 
la muerte y la supervivencia de la persona espiritual, es decir, frente 
al enigma de nuestro destino, es en todo semejante a la postura 
adoptada por Duns Escoto, el ilustre teologo medieval, quien en 
sus Theorematha, 14, edicion de Paris, pagina 41, dice a la letra: 
“Non potest probari animam rationalem esse immortalem” . Scheler 
piensa, analogamente a Escoto, que no sabe por la razon natural si 
la persona existe efectivamente despues de la muerte, que no sabe 
una palabra mas de como exista; pero agrega: “Yo creo que continua 
existiendo (por fe sobrenatural, decia Escoto), porque no tengo mo- 
tivo alguno para suponer lo contrario, y se cumplen con evidencia, 
en esta creencia mia, las condiciones de la esencia de la persona 7 . 
Ya Nikolai Hartmann habia dicho que “el ultimo sentido del conoci- 


4 Citado por Bollnow, Op. cit., loc. cit. 

5 Pablo Luis Landberg, Op. cit. 

6 Max Scheler, Muerte y Supervivencia, Revista de Occidente, Madrid, 1934. 

7 Max Scheler, Op. Cit., pag. 95. 
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miento filosofico no consiste tanto en resolver enigmas como en des- 
cubrir portentos” 8 9 . Max Scheler afirma que el portento de la super- 
vivencia de la persona espiritual es cuestion de creencia y no de vision. 

Heidegger dice que mi muerte no es la de otro, la muerte de 
otro hombre, pese a la importancia que haya tenido su vida para 
nosotros; es la muerte mia, la de cada uno: “El morir es algo que 
cada existencia tiene que tomar en su caso sobre si misma” 

La muerte es una parte esencial de la estructura del ser hu- 
mano. La muerte es la cesacion total de existir, es una expresion 
total de la nada de nuestro ser. Tan propia, tan peculiar de cada 
hombre es la muerte que no se puede en ella sustituir a otro hombre. 
“Nemo moritur nisi sua morte”, como decia ya Seneca a su amigo 
Lucilio muchos siglos antes de que Heidegger escribiera su analitica 
de la muerte. Nadie podria en lo mas minimo intervenir disminu- 
yendo la muerte de otro. En la muerte se pone en juego el ser 
mismo de cada hombre y no cabe sustitucion o suplantacion, ni hay 
modo alguno de eludir esta posibilidad. Cuando el hombre tiene 
ante si esta su nada, este destino de morir, que en cada instante 
va cumpliendose con tragica inexorabilidad, es cuando sus ojos, ante 
la angustia de la muerte, ante la formido mortis, el terror de la muerte, 
miran lo mas propio de su ser. La negacion ultima es la muerte, 
humillacion que implica imposibilidad de existencia, como dice Andre 
Marc en las ultimas paginas de su libro El Ser y el Espiritu, negacion 
del hombre mismo. Sein-zum-Tode, dice Heidegger. Ser para la 
muerte, ser muriente, que lleva la muerte en si mismo. 

Agustin de Hipona lo vio tan claramente que pudo dejar a la 
humanidad este magnifico pasaje de su Civitas Dei (XIII, 10; PL 41, 
283) “Desde que comienza a ser en este cuerpo que ha de morir, nunca 
deja de estar viniendo la muerte. Cosa es de su mutabilidad el que 
durante toda esta vida, si vida se ha de llamar, se este llegando a la 
muerte. Nadie hay a quien no le este la muerte mas vecina despues 
de un ano que lo estuvo un ano antes, y manana mas que hoy, y 
hoy mas que ayer, y un poco despues mas que ahora, y ahora que poco 
antes, porque el tiempo que se vive es vida que se corta, y cada 
dia va siendo menos lo que nos queda; el tiempo de nuestra vida 
al fin es carrera hacia la muerte, en la cual a nadie es permitido 
detenerse un punto o detenerse en lo mas minimo; a todos hostiga 
la prisa por igual, sin diversidad de empuje. A la verdad, que desde 
que se comienza a ser en este cuerpo se esta ya en la muerte. . . 
Nunca por lo tanto esta el hombre en vida desde que esta en este 


8 Nikolai Hartmann, Metafisica del Gonocimiento, Biblioteca Filosbfica, Losada Ed., Bue¬ 
nos Aires, 1957. 

9 Martin Heidegger, Sein und Zeit, Max Niemeyer, Verlag, Halle, 1927, pag. 240. 
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cuerpo mas moribundo que vivo, ya que no puede a la vez, estar 
en vida y en muerte. <jO habrd que decir mas bien que vive y muere 
a la vez, que vive porque esta en vida hasta que se la quiten del 
todo; que muere porque esta muriendo mientras va perdiendo vida?”. 

Y en el Libro de los Salmos, al comentar el versiculo 7, dice 
sobre la muerte inexorable sobre el correr hacia el no ser, estas 
palabras sublimes: “Nacen los hombres, viven, mueren; muertos los 
unos, nacen otros, y muertos estos nacen de nuevo otros: se suceden, 
se acercan, se alejan sin parar. <:Que puede estar quieto? <jQuien hay 
que no corra? ^Quien no va al abismo como agua de lluvia? Asi 
como el no formado repentinamente de lluvia, de las gotitas de la 
tormenta, entra en el mar para no aparecer mas, como no aparecia 
tampoco antes de que se formara de las lluvias, asi el genero humano 
sale de la sombras y avanza; desaparece luego en la muerte; en el 
intermedio un poco de estrepito. . . y paso”. 

H. Cysarz diferencia a proposito de la muerte en su libro Das 
Unterbliche 10 una triple significacion: 1*? La muerte como hecho, 
la que es solamente circunscrita en su significacion; 2 Q La muerte 
como certidumbre, la que nos acompana en el decurso del vivir; y 
39 La muerte como proceso, la que unicamente nos acompana un 
trecho que significa o representa el “adios” a la vida. 

Ahora bien, desde la perspectiva de la Filosofia Existencial 11 
y completamente lejos de las doctrinas que conciben la muerte al 
estilo de Novalis, es decir romanticamente; o al estilo de Baschofen, 
es decir simbolicamente, y que para concebirla ya sea como paz 
despues del sufrimiento, o ya sea como una condicion previa de la 
vida en presencia de otro ser que muere, hacen un llamado a la vida 
activa, implican un juicio vital, que resulta un imposible y una con- 
tradiccion. Es menester establecer, entonces, la relacion inmediata con 
mi muerte misma, la que es anterior a toda consolacion natural, a 
toda interpretacion. 

Esta, pues, claro que sobre mi muerte, la muerte mia, nada se; 
lo unico cierto es el hecho y el proceso del adios a la vida. Cuando 
asisto a la muerte de mi projimo, no es a la muerte misma, sino 
a la agonia a la que asisto. En la muerte de otro nos es posible observar 
el paso de la existencia humana a la casi existencia bruta, el transito 
del Dasein a la res (cosa). Y decimos a la casi existencia bruta, porque 
el cadaver no es propiamente una cosa como la piedra o la madera, 
es algo que vivio, algo que tuvo vida. 

En suma, no puedo experimentar la muerte de otro, ni en 
cuando a morir ni en cuanto al transito del Dasein a la reificacion, 


10 H. Cysarz, Das Unterbliche, Halle, 1940, p&g. 85. 

11 Lecciones sobre Existencialismo, Club de Lectores, Buenos Aires, 1952. 
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ni aun en cuanto a la desaparicion de la persona que muere, ya que 
el muerto no ha desaparecido para sus projimos, la existencia en 
comun con el no se ha roto. El conjunto de ceremonias con las que 
le honramos, dice Rollnow, es para nosotros un objeto de preocupa- 
cion y de solicitud por cuya virtud perseveramos unidos a el. 

Es un hecho que nadie puede privar a otro de su muerte y nadie 
puede morir en su lugar. Puedo ofrecer mi vida por el projimo; pero 
esto no significa que le haya quitado su muerte, sino que en una 
eventualidad he sustituido mi muerte por la suya. Es tambien un 
hecho innegable que nos encontramos en presencia de mi muerte, 
la muerte mia, absolutamente privados de toda experiencia; tambien 
en relacion con la muerte de otro, acerca del cual sabemos que 
muere, sabemos el transito de la existencia a la reificacion; pero no 
tenemos acerca de ello la mas minima experiencia. 

La anterior descripcion fenomenologica esta hecha en confor- 
midad con lo dado; pero a ella podemos arrojar sin duda las certezas 
de la inteleccion y de la razon y las luces que recibimos, al fin filosofos 
cristianos, de la fe. No queremos decir de ninguna manera que la 
razon no pueda, con sus propios recursos, convencernos de que el 
hombre carezca en si mismo de un principio de inmortalidad. Es 
evidente que el hombre muere, el alma no. Ella escapa a la des- 
truccion, de manera que en verdad puede decirse con Horacio, el 
gran poeta latino: “Non omnis moriar Multaque pars mei vitabit 
Libitinam” 12 . La filosofia tradicional conoce desde hace mucho los 
argumentos probatorios de la inmortalidad del alma del hombre. En- 
tre ellos resalta la prueba metafisica, porque en resumidas cuentas 
ella abarca todas las demas, como lo ha visto M. F. Sciacca en las 
paginas de su obra sobre Muerte e Inmortalidad ia . 


II 

Llamamos inmortal a lo que no muere, a lo que vive siempre. 
El alma humana es inmortal per se y ab-intrinseco, es decir intrinseca- 
mente. Llamamos inmortal per se e intrinsecamente al ser que tiene 
la inmortalidad por su naturaleza. El alma humana es por naturaleza 
substancia simple. Luego por naturaleza es incorruptible per se. El 
alma humana es substancia esencialmente espiritual, es decir esen- 
cialmente independiente en sus acciones especificas y en su existencia, 
del cuerpo a quien esta unida. Luego no es posible que ella se 
corrompa per accidens, por corrupcion del cuerpo. Si las substancias 


12 Horacio, Odas, III, 30. 

13 Michele Federico Sciacca, Muerte e Inmortalidad , Miracle Ed., Barcelona, 1062, pag. 262. 
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que no pueden corromperse per se ni per accidens, son liamadas inmor- 
tales per se e intrinsecamente, luego el alma del hombre es inrnortal 
per se e intrinsecamente. 

Analicemos mas despacio esta prueba ontologica, basada como 
se ve en la simplicidad y espiritualidad del alma del hombre. 

El alma intelectual es la forma substancial del hombre, por la 
cual el hombre tiene el ser de hombre, de animal, de viviente, de 
cuerpo, de substancia y de ser. El alma intelectual le da al hombre 
todo su grado de perfeccion, es el principio por el cual el hombre 
vive, siente y piensa, comunicando al cuerpo, es decir a la materia, 
el acto de ser con el cual existe. 

Si bien es cierto que la materia prima no subsiste separada de la 
forma, ya que es nec quid, nec quale y nec quantum, al romper su 
union con la forma intelectual, cuando sobreviene la muerte, es desde 
luego substituida por una forma cadaverica, la que siendo corrupti¬ 
ble como la materia a la que informa, se limita a presidir la descom- 
posicion sucesiva del cadaver. 

Por su parte, el alma intelectual es de naturaleza inmaterial, es 
forma espiritual y subsistente. Mienixas el alma vegetativa y el alma 
sensitiva, aun cuando no sean reductibles a la materia por ser formas, 
dependen omnimodamente de ella en su ser y operation, pues no 
hay ni nutricion, ni crecimiento, ni generacion sin soma, es decir 
sin organo corporal, e igualmente, no es posible hablar de sensacion 
sin implicar que es actus organi corporalis y sin afirmar que se encuen- 
tra integrada por un elemento simple o contenido y un elemento 
extensive y sujeto al movimiento local o continente. El alma inte¬ 
lectual no solamente es en si misma forma incorporea y simple, como 
lo es toda forma tipologica, sino precisamente inmaterial, substancia 
espiritual. 

Distingamos lo que es simplicidad y lo que es espiritualidad. 
La simplicidad es ausencia de partes; pero la espiritualidad no es un 
grado de simplicidad, sino un genero del todo diverso. La espiritua¬ 
lidad es la manera de existir independiente a una substancia conjunta. 
El alma intelectual es simple porque carece de partes; pero es ademas 
espiritual porque la existencia no le viene ni del cuerpo, ni del 
compuesto que forma con el cuerpo, sino de si misma, es subsistente. 

El alma humana es forma subsistente, llamada asi porque puede 
existir separada de la materia a la cual se une extrinsecamente o sea 
para el ejercicio de ciertas actividades para las que requiere el cuerpo. 

Entre las operaciones o actividades que integran la vida humana 
encontramos las que no dependen intrinsecamente de la materia, 
como la inteleccion y la volicion y asi, la funcion de la inteleccion no 
es como la del sentir, un acto cuyo principio proximo es el compuesto, 
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es decir, un organo informado por el alma, sino mas bien un acto 
cuyo principio proximo es el alma sin ningun concurso intrinseco 
del cuerpo. La inteleccion, “non est aliquid corporeum, quia operatio 
intellectus non est per organum corporeum”, se realiza trascendente, 
despojada de materialidad, que excluye por completo toda condicion 
proxima material y que tiene por objeto la realidad absolutamente 
inmaterial. 

Veamos brevemente los objetos de nuestro pensar. Cuando por 
la aprehension intelectual, por la inteleccion, contemplamos las esen- 
cias y engendramos la representacion conceptual, <jestamos, acaso, 
realizando operaciones materiales? No se captan las esencias por los 
aides, ni se perciben con la vista, ni se tocan con las manos. El 
bien, lo verdadero, lo bello, la justicia, el deber, el honor, etc. no 
son objetos materiales; su mundo, el de las esencias, esta fuera del 
tiempo y del espacio; no son cosas extensas, ni subsisten por cosas 
extensas; son Ideas, como dice Edmundo Husserl: objetos inmate- 
riales. La vision eidetica, proporcionada a su objeto, es operacion 
inmaterial. Y si esta operacion esta separada de la materia y es 
superior a elia, si es trascendente e inmaterial, el principio del cual 
precede, trasciende la materia y es espiritual. Objeto inmaterial, 
operacion inmaterial, principio inmaterial. Operatio sequitur esse, 
et juxta modus operandi est modus essendi. Tal es la espiritualidad 
del alma del hombre. 

El alma humana, por el hecho mismo de ser espiritual, es abso¬ 
lutamente simple, indestructible, incorruptible, indescomponible, 
luego es intrinsecamente inmortal. 

Procedamos a explicar este punto de vista. Hemos dicho mas 
arriba que el alma y el cuerpo son dos substancias incompletas que 
por su union constituyen un compuesto substancial completo que es 
el hombre viviente. La materia necesita de la forma y la forma 
necesita de la materia. Formas que no poseen ninguna actividad 
propia, ni en consecuencia ningun ser propio, no pueden existir sin 
la materia; ellas son y operan por el todo. El alma humana, empero, 
posee al lado de su actividad organica, otra supramaterial, es decir 
inmaterial propiamente. No cabe duda que ella necesita del cuerpo 
para tener una existencia en la cual pueda desarrollar todas sus po- 
tencias del modo que le es natural; pero de ningun modo para existir 
por si misma. Es verdad que ella posee una subsistencia que es capaz 
de comunicar a la materia y en este sentido es una substancia incom- 
pleta. No hay, ciertamente, en el hombre ninguna actividad en la cual 
no participe el alma como principio, pero si una actividad de que 
esta excluido el cuerpo como tal. El alma no esta, pues, converlida, 
junto con el cuerpo, en un solo principio de manera tal que sin el 
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no sea habil para nada, sino que esta unida, segun la expresion de 
Tomas de Aquino, a la materia sin estar inmersa en ella. Con la 
muerte se destruye el organismo del cuerpo y la materia pasa a 
constituir con otras formas otros compuestos; el alma humana inte- 
lectual, sale de la union en virtud de su subsistencia. 

Pero el alma intelectual separada del cuerpo por la muerte, 
no quedara reducida a recordar y vivir con lo adquirido. No hay 
nada que imposibilite el que pueda adquirir naturalmente nuevos 
conocimientos. Privada de su modo de conocer natural a su estado 
primario de su union con el cuerpo, <jpor que no habra de gozar del 
que es propio a los espiritus separados? Para Tomas de Aquino, y en 
esto en compama de la mayor parte de los doctores de la Escuela, 
las almas intelectuales separadas, constituyendo el ultimo rango de 
los espiritus puros, no piensan con ayuda de la abstraccion sobre las 
imagenes sensibles que requieren el cuerpo, ni por la vision de las 
ideas en Dios, sino mas bien en virtud de ideas infusas que reciben 
por influencia de la luz divina, en las que si estan inmersas 14 . 

Pero a pesar de todo es evidente que el misterio de la muerte 
desborda todo lo que la razon puede alcanzar; solo la fe y la espe- 
ranza nos aportan luces que de acuerdo con lo que la razon humana 
descubre y declara, parecen sobrepasar las aspiraciones profundas de 
las que toman conciencia, a su propio nivel, sin poder agotar su 
sentido y su alcance. 


Ill 

Platon, el hombre griego, por excelencia, el hombre de razon, 
hace de la vida filosofica un desprecio de las cosas de este mundo 
hasta convertirla en una mediatio mortis, una preparacion para la 
muerte. La muerte es un gran bien, puesto que trae consigo la 
liberacion de todos los males terrenos. El autentico filosofo no debe 
temerla, sino, como dice en el Fedon, disponerse con tiempo a ella. 
El verdadero y principal menester del filosofo es aprender a morir 
y prepararse, por encima de todo, para la separacion del alma y el 
cuerpo. Resulta asi la filosofia para Platon de Atenas, un verdadero 
ejercicio thandsico, una purificacion que vuelve a dejar al descubierto 
nuestras almas, las que son de origen divino y de aspiraciones ideales. 

En la Apologia, en el Gorgias y sobre todo en La Republica 
aparece vagamente el tema de la supervivencia y aflora en fases dis- 
tintas, el misterio de la vida de ultratumba, mostrando a las almas 
mas alia de la muerte. Sin embargo las pruebas filosoficas de la 


14 Santo Tomas de Aquino, Suma Teoldgica, Ed. BAC., 1^ P., Cuestidn 89, art. 4. 
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inmortalidad del alma han sido dadas por Platon en los admirables 
discursos contenidos en el Fedon (70 c- 107 a) antes de que Socrates 
bebiera la cicuta. En la imposibilidad, dadas las dimensiores de este 
estudio, de transcribir el texto mismo de Platon, hemos de hacer solo 
un resumen esquematico, si bien completo, de las cuatro pruebas 
que Platon supo poner en los labios de Socrates. Se vera facilmente 
que ellas representan una puesta en orden del dato filosofico teolo- 
gico (teologia natural) manejado por Platon, y que es el nervio 
de todas sus pruebas: El parentesco del alma con lo divino. 

Primera prueba: Todo cambio tiene iugar de un contrario a 
otro contrario y debe poder cumplirse en un sentido o en otro, por- 
que si el paso no tuviese lugar sino en un solo sentido, todo acabaria 
por confundirse en una unidad inmovil. Apliquemos este principio a 
la oposicion de la vida y de la muerte, resulta que no debe haber 
solamente el paso de la vida a la muerte, sino tambien de la muerte 
a la vida. 

Segunda prueba: Teoria de la reminiscencia. Para recordar es 
preciso haber aprendido antes lo que se recuerda. La vida intelec- 
tual del alma supone un conocimiento de las Ideas en una vida 
anterior a nuestra existencia presente. El alma ha preexistido al 
cuerpo y por lo tanto es natural que le sobreviva despues de la 
muerte. 

Tercera prueba: El alma conoce las Ideas, es de la clase superior 
de seres, porque lo semejante es conocido por lo semejante. Como 
la Idea, el alma es por consiguiente invisible, pura, simple, de natu- 
raleza divina. Ahora bien, la simplicidad de su esencia implica la 
imposibilidad de su disolucion y la certeza de su inmortalidad. Pre- 
cisemos: La parte del alma que conoce las Ideas, que tiende de suyo 
hacia las realidades superiores, divinas e inmortales, es el nous, el 
que es por consiguiente inmortal. 

Cuarta prueba: Cada cosa es lo que es por participacion de una 
Idea y una Idea determinada no puede admitir su contraria. El alma 
tiene por esencia la vida, ella excluye en consecuencia su contraria, 
la muerte. Luego el alma es inmortal. Con cuanta razon hace 
exclamar a Socrates, por via de conclusion, estas palabras admirables 
que son por si mismas la declaracion de la certeza platonica de la 
inmortalidad del alma: “O Cebes, si hay alguna cosa que sea inmortal 
e imperecedera, debe de ser el alma, y existiremos real y eternamente 
en las estancias del Hades’ (107 a 1-2). 

La teoria de las Ideas habia conducido a Platon a hacer del alma 
una realidad inmaterial, en suma, una realidad del mas alia; pero 
esta demostracion permanece verdadera aun trasponiendo la teoria 
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misma. La prueba de lo que decimos la encontramos en las paginas 
profundas de San Agustin (De Inmortalitate Animae). 

Aristoteles, el maestro de los que saben, en palabras del Dante, 
en el Libro XII de su Metajisica restringe la inmortalidad solamente 
a la parte intelectiva del alma. En el De Anima queda restringida 
aun mas, pues solamente comprende el entendimiento activo, mientras 
el pasivo se corrompe con el cuerpo. No dice una palabra para el 
mas alia de la muerte. 


IV 

Pero la esperanza platbnica en la otra vida permanece impre- 
cisa y vaga por la imposibilidad de dar una forma verdaderamente 
espiritual a la supervivencia del alma. Todo cambia para el filosofo 
cristiano, para el creyente, para el cual el mas alia de la muerte no 
es el mundo platonico de las Ideas, a pesar del incomparable encanto 
de su poesia, sino la reunion de su ser personal al Ser Divino, creador 
y promotor de las personas, quien por el don gratuito de la gracia 
hace participar al hombre de su eternidad. 

Vemos claro que Platon y Aristoteles, hombres que destacaron 
en el paganismo, hacen de Dios un Ser que no ama al hombre y 
este permanece terriblemente solitario, no es llamado ni elegido. 
Aqui vemos que se hace preciso el Evangelio que abre una brecha 
en el cuadro mismo en el cual habla encerrado Platon el alma 
inmortal. Solo aportara este socorro Dios hecho hombre, el Cristo, 
reduciendo el dualismo pesimista del alma y del cuerpo por el mis- 
terio de la Resurreccion de Cristo, prenda de nuestra resurreccion 
corporal 1,1 . 

Damos termino a este breve estudio sobre la muerte y la inmor¬ 
talidad con estas palabras de Regis Jolivet, decano de la Facultad de 
Filosoffa de Lyon, palabras, decimos, que encierran toda la doctrina 
de un filosofo cristiano: “La muerte es, pues, una especie de escandalo, 
tan profundo, que es imposible pensarla como un termino, es decir 
de introducirla en la serie de los acontecimientos de mi vida, como 
el fin de estos. Existe en verdad una exigencia de inmortalidad, de 
la que el escandalo de la muerte no es sino el aspecto negativo; y 
tambien una exigencia de inmortalidad personal, que no tiene sentido 
si no manifiesta una estructura ontologica de la realidad humana” 16 . 

Oswaldo Robles 
Universidad Nacional de Mexico 

15 H. D. Saffery, “Origine tn Grece de la Croyance en Llnmortalite de L Ame", Lumiere 
et Vie, noviembre, 1955. 

16 R, Jolivet, he Probleme de la Mort chez Heidegger et J. P. Sartre, Fontenelle Ed, Saint 
Wandrille, 19.50. 


LA OBRA DE ARTE Y EL INTELECTO 


La inspiracion poetica constituye un proceso encaminado direc- 
tamente a la ejecucion de la obra de arte; en otras palabras, inten- 
cionalmente orientado a la realizacion de la obra. Pero este proceso, 
que no es para nada simple, puede dividirse, a los efectos de su 
analisis, en dos etapas principales: la intuicion poetica y la intuicibn 
creadora. La primera expresa la captation, por parte del artista, de 
la significacion estetica de las cosas. La segunda se refiere a la directa 
orientacibn intencional a la realizacion. Podriamos decir que aquella 
es primariamente afectiva, y esta, funcionalmente efectiva. Ambas 
constituyen una catalizacion, a traves de la personalidad del creador, 
de un mundo de significaciones que se configura en una estructura 
personal y tipica del artista. 

Todo este proceso, sin embargo, puede considerarse como una 
“etapa previa” de la realizacion, que comienza en el punto estricto 
en que esa intuicion creadora, estructurada en el exemplar, se plas¬ 
ma en la configuracibn de un modelo de la obra a realizar. Este mo 
delo no indica una forma organizada de la obra, sino una ‘idea” direc- 
cional de la misma. 

En esta realizacion se pueden distinguir tambien dos grandes 
pianos: el proceso “psicologico” de la operacibn, y el producto real de 
este proceso. Tal producto, la “obra de arte”, tiene a su vez una com- 
pleja estructura, tanto fenomenolbgica como ontologica. Analizadas 
ya las caracteristicas de la intuicion poetica (cfr. El arte y el intelecto , 
Sapientia 74, p. 249 ss.), comenzaremos nuestra investigacibn 
por el proceso psicologico. 

1 - La decision: caos y caida 

El proceso de la creacibn artistica, en su estricto sentido de ca- 
mino hacia la obra, puede ser sintetizado en tres etapas. En primer 
lugar tenemos un estado mas o menos nebuloso, en que el artista 
siente que posee en si mismo todo lo que luego habra de realizar, 
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aunque nada definido respecto de ello se encuentre en este conjunto: 
es la inspiracion en estado mas o menos puro. Viene luego una pri- 
mera especificacion del “material’’ contenido en la inspiracion por 
medio de una composicion mental. Finalmente, por una ultima In 
mitacion, se realiza esta composicion en la obra. 

Prescindimos en este punto de la forma mas o menos consciente 
en que este proceso se realiza (por lo menos en buena parte es incons- 
ciente), como asimismo de la sucesion o superposicion temporal de 
sus etapas. Por lo comun se produce una elongacion temporal, asi 
como una intrincada distribucion genetica de los elementos parciales 
que constituyen cada una de ellas. 

Lo importante es hacer notar que cada uno de estos pasos se 
actua por una decision; y resulta interesante comprobar que cada 
una de estas decisiones comporta una caida. En primer lugar hemos 
de definir que significa caida. Todo conjunto potencialmente ilimi- 
tado (como seria el caso en el caos de la inspiracion) pierde, al ac- 
tuarse, la totaliaad de sus posibilidades menos una, la que precisa- 
mente se realiza. Esta perdida de posibilidades, esta reduccion al he- 
cho concreto, es lo que entendemos al hablar de caida. Por ello es 
una caida el descenso de la plenitud de la inspiracion (caos, o bos- 
tezo, que es una inspiracion profunda) a la especificacion formal que 
moldea la realizacion mental. Y una nueva caida es la limitacion, en 
la materia, de la forma llena de vida que se da en el entendimiento. 

El artista debe elegir, y esto significa relegar al campo de las po¬ 
sibilidades no realizadas, de los futuribles, todo aquello que no sea 
esta realizacion determinada. El artista se ha limitado a si mismo 
(como por otra parte lo hace todo hombre). 

^Significa esta decision un empobrecimiento? Si y no. En cuanto 
la actualizacion de una potencia es el paso de una posibilidad a una 
realidad, la obra represents un modo de existencia mas acabado, mas 
definido, mas “actual”, que la idea poetica. Pero lo artistico en la 
obra no es lo que esta tiene de real, sino lo que tiene de posible. Es 
decir, todo aquello que en la mente del creador, o mejor aiin, en sus 
vivencias, hay de plenitud de significacion, plenitud irrealizable por 
su misma naturaleza. La obra realiza siempre una parte, y solo una 
parte, de lo que el artista concibe en su inspiracion poetica. Inclusive 
este poner en la realidad un determinado contenido del caos creador 
comporta inevitablemente una mutilacion esencial de sus virtuali- 
dades, al subordinar a un esquema conceptual lo que de aconceptual 
tiene la intuicion creadora por definicion. O sea que nos topamos 
una vez mas con el concepto de caida. 

Si la grandeza de la obra de arte consiste en expresar una capa- 
cidad unica del espiritu del hombre, su miseria es la de ser por esen- 
cia una expresion deficiente y mutilada. 
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2 - El plan: caos y forma 

El primer paso en el proceso propiamente dicho de la ejecucion 
de la obra, consiste, segun ya lo hemos dicho, en la composicion mental, 
o, para utilizar una denominacion apropiada, el plan . Plan no esta 
tornado aqui en el sentido estricto de planificacion, sino en el mas 
general de ordenamiento direccional de un conjunto de elementos. 

Geneticamente, el paso inicial del plan lo constituye la aparicion 
de la idea de la obra. Esta idea implica tres elementos determinantes 
del producto final del proceso creativo: 

1) la intelectualizacion de la inspiracibn; 

2) la direccion intencional hacia un medio de expresion; 

3) la ubicacion logica de la inspiracion en un modo de expresion. 

El primero de estos elementos, y sin duda el mas importante, im¬ 
plica un fundamental cambio de frente en lo que al proceder artistico 
se refiere. Esta variante esencial consiste en que por la aparicion de 

LA IDEA SE INTELECTUALIZA LO QUE EN LA INSPIRACION ERA TOTALMENTE 
ACONCEPTUAL. 

Esta idea no significa otra cosa que la ordenacion de algunos de 
los aspectos que presenta indiferenciadamente la inspiracion creadora, 
aspectos que a su vez se reducen a una traduccion conceptual por 
analisis logico de su contenido imaginativo (o si se quiere, eidetico). 
Este analisis podria interpretarse, salvadas las distancias, como una 
especie de “conversio ad phantasmata”, no ya sobre las imagenes de 
la phantasia, sino sobre esa suprema imaginacion creadora que es la 
llamada “facultad artistica”, facultad que no consiste mas que en el 
inconsciente mismo del artista, abierto a las cosas esteticas por su tipica 
sensibilidad para los significados ocultos de las cosas, por su capacidad 
de intuicion y contemplacion desinteresada e ingenua de la realidad. 

El resultado de esta ideacion es la produccion de una forma que 
actua la potencialidad de la materia constituida por el caos inspirativo; 
forma que a su vez se ordena por naturaleza a una nueva materia, 
esta vez exterior, a la que debera posteriormente actualizar. La idea¬ 
cion abarca, pues, los siguientes aspectos: 

a) la limitacion del campo de la inspiracion poetica a un sector 
o especto mas o menos determinado; 

b) el analisis intelectual de este campo limitado para traducir 
de modo conceptual las significaciones que encierre; 

c) la eliminacion, aun en este circulo limitado, de todas aquellas 
significaciones que aparezcan como logicamente incompatibles; 

d) la produccion, por este procedimiento, de una forma intelec¬ 
tual ordenada ya directa e intencionalmente a la obra externa. 
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Su mismo caracter formal convierte a esta composicion mental en 
plan de la obra al exigir, como propiedad de su misma naturaleza, 
la estructuracion hacia una determinada especie de obra; esto, si 
aceptamos el principio de que no hay direccionalidad indeterminada, 
que la forma debe ser necesariamente forma de algo especifico, no de 
algo totalmente indefinido. Todo lo cual se aclara teniendo en cuenta 
que la forma artistica no pertenece al genero “forma separada” sino al 
que podnamos calificar sencillamente como “forma de”. De donde se 
sigue que la forma exige una determinada materia (en este caso el 
medio de expresion) a la que va a actuar, y un determinado genero 
de union con esta materia (el modo de expresion propio de la obra 
y del artista). 

Esta exigencia de logica, propia de la forma y del plan de la obra, 
no significa que el artista actue segun patrones logicos. El proceso de 
planificacion se realiza en gran parte de modo inconsciente, por lo 
cual seria absurdo pedir en el una estructuracion discursiva. Por otra 
parte, si algo hay que sea propio del artista, es el actuar sin detenerse 
en especulaciones teoricas, y mucho menos dialecticas. Sin embargo, es 
innegable que el artista no escapa a lo que podriamos llamar la “logica 
de la accion”; es decir, a la necesaria estructuracion y ordenacion de los 
elementos en funcion de la finalidad que se persigue. En el actual caso 
esta finalidad (finalidad esencial de la intuicion poetica misma) es la 
expresion en la obra, que exige, en consecuencia, la disposicion de las 
partes de acuerdo con el orden supuesto por la obra. En esto consiste, 
y nada mas que en esto, la logica de la planificacion artistica. Quien 
tenga dudas acerca de esta realidad, piense que con todo derecho se 
puede (mas aun: se debe) hablar de una “logica de los locos” en cuanto 
sus acciones tienen una perfecta ordenacion, aun cuando su finalidad 
pierda el contacto con lo real. Con mucho mas derecho, la actuacion 
artistica, no importa cual sea su “funcion de realidad”, es perfecta- 
mente logica en su estructuracion. Por algo Platon hablaba de la poesia 
como un “delirio”. 

Es en este paso inicial del proceder artistico donde puede apre- 
ciarse con mas claridad el sentido de lo que se llama “creacion” artis¬ 
tica. El apelativo de “creador” aplicado al productor, no es mas que 
una denominacion analogica y, a primera vista, metaforica. 

El artista recibe de las cosas toda una serie de signos y significados 
que van formando en su interioridad un sedimento o un deposito de 
vivencias, el que en determinado momento se plasma en una forma, el 
exemplar, que el artista educe de su mundo personal e interior. 
El como y el porque de esta educcion constituye un misterio del espi- 
ritu humano, del mismo modo que lo es la accion del intelecto agente 
sobre las imagenes de la fantasia. Lo cierto es que al termino de este 
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proceso hay una forma que no existia antes ni en la naturaleza ni en la 
mente del artista. En este exclusivo sentido de ser algo nuevo produ- 
cido a partir de elementos preexistentes, puede hablarse de creacion. 
Es decir, analogicamente hablando, que se da la existencia a un nuevo 
ente de modo semejante a como en la accion creativa se da la existencia 
y el ser a un ente que no tenia antes ninguna realidad. 

3 - La multiplicidad de las formas 

Hemos hablado hasta ahora de fornyi y, a poco que se mire en lo 
que llevamos dicho, esta expresion se refiere a entidades bastante di- 
versas; por esta razon conviene, antes de continuar con el estudio del 
proceso de produccion artistica, aclarar los distintos sentidos que ad- 
quiere la forma a traves del mismo, asi como tambien senalar la posi- 
ble, y real, superposicion de estas distintas formas. 

Partiendo de la acepcion tradicional de la forma como elemento 
determinante de la entidad en cualquier ser concreto, debemos asimi- 
larla, como es tradicional tambien, a la estructura de acto de los entes. 
La forma no es el acto, sino principio del acto. La forma no es deter¬ 
minacion, sino principio de determinacion. Segun se la entienda como 
acto simplemente, o como determinacion, la forma “es algo” o “es 
de algo”. En el primer caso el ente existe en su estructura formal; la 
forma es la esencia que recibe el ser, que existe. En el segundo, la 
forma es un coprincipio que constituye la esencia del ente concreto 
juntamente con el principio determinable sobre el que ejerce su fun- 
cion: la materia. 

Ahora bien, a traves del proceso productor la estructura formal 
reaparece y toma caracteres tipicos al atravesar las distintas fases del 
mismo. La primera de estas apariciones se relaciona con la intuicion 
poetica. Esta es, en efecto, una estructura propia del individuo produ- 
cida en forma inconsciente sobre la base de los significados de las cosas 
y las vivencias individuales. La intuicion poetica se da unicamente 
cuando este mundo de vivencias adquiere una forma, forma que el 
individuo mismo realiza y que da sentido a esa limitada realidad vi- 
vencial que denominamos “intuicion poetica”. Elio no quiere decir 
que esta primera forma, que podemos llamar forma poetica , sea una 
forma intelectual, sino todo lo contrario; es una forma inteligible pero 
aintelectual. Sin la forma poetica, la captacion estetica de la realidad 
no conduce, ni tiene posibilidad de hacerlo, a la inspiracion poetica, 
a la intuicion poetica. Cabe preguntarse en este punto que significa, 
si aceptamos lo anterior, la ilimitacion potencial de la inspiracion. 
Para responder a esta pregunta es necesario ubicar previamente a la 
intuicion poetica en su lugar metafisico, ^Dentro de que categoria se 
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inscribe?; £que es? A primera vista podria parecer esta una pregunta 
meramente retorica, pero no lo es, puesto que nos encontramos frente 
a una presunta determinatio interminata. La respuesta exige que se 
haga antes una distincion fundamental (que ya anteriormente hemos 
senalado) : la intuicion poetica esta determinada en un doble sentido: 
el del objeto intuido, por un lado, y el del objeto propuesto, por el 
otro, aun antes de convertirse en intuicion creadora propiamente tal. 
En el primer aspecto constituye lo que, pidiendo prestada su termino- 
logia a Max Scheler, podemos denominar una “intuicion emocional ,> 
de algo. En el segundo, es una orientacion intencional hacia la obra a 
realizar, un exemplar del objeto constituido por la obra artistica. 

El concepto de forma es, a todas luces, analogico, y por ello debe 
tenerse en cuenta que cuando hablamos de “forma” de la intuicion 
poetica lo hacemos por analogia con la forma sensible, o mejor aun, 
con la forma de la especie intelectual. En otras palabras, hay un con- 
tenido emocional, o vivencial, al que se lo ilumina o se le da un eje 
de movimiento, y este rayo de luz o este eje pueden denominarse ade- 
cuadamente como “forma” de ese contenido vivencial, sin que ello signi- 
fique su contraccion a un modo determinado y unico de estructura- 
cion. La intuicion poetica puede, sin mayor violencia, encuadrarse 
dentro del ambito de los habitos operativos no estrictos, es decir, como 
determinacion cualitativa del actuar propio de una potencia; en este 
caso, de lo que podemos caracterizar como “facultad artistica”. Se 
puede hablar, por consiguiente, de forma, o mejor de “formalidad” 
de la intuicion poetica, sin que ello signifique atribuir a la misma una 
actualidad absolutamente determinada, por cuanto la intuicion poetica 
no es un actuar de hecho, sino una disposicion para actuar. Esta dis¬ 
posicion, en cuanto tal disposicion, involucra una determinacion (una 
“forma”), pero en cuanto disposicion no supone esta determinada 
actuacion. 

Si la disposicion para actuar, la intuicion poetica, se realiza mi- 
rando hacia el objeto intuido, hacia la captacion del significado de las 
cosas, unicamente se la puede llamar operativa en el sentido retros- 
pectivo de que es el primer paso en la posterior realizacion de la obra, 
pero en su propia estructura nada encontramos que se refiera directa- 
mente a la operacion, en el sentido de que la disposicion, aunque orde- 
nada por naturaleza a un tipo definido de actos, no tiene, sin embargo, 
un “fin practico operativo” inmediato. El paso a la actitud operativa 
esta dado por una segunda forma, distinta y posterior a aquella que 
pertenece a la intuicion poetica. Sin que intentemos penetrar ahora 
en el mecanismo psicologico por el cual se produce el cambio, lo cierto 
es que en determinado momento la intuicion poetica adquiere una 
segunda formalidad, una nueva forma, que la convierte en intuicion 
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creadora. iQue es lo propio de la intuicion creadora? Ya lo hemos 
dicho: la idea de la obra. Esta “idea” o modeio, constituye en sentido 
propio una forma de la obra; es decir, significa que la determinacion 
pasa del objeto intuido al objeto pre-visto. Esto no quiere decir que 
la forma propia de la intuicion creadora se identifique con la forma 
de esta determinada obra que el artista realiza luego, sino muy por 
el contrario; es la forma de “la” obra, o mejor de “una” obra, no la 
de “tal” obra concreta e individual. Es algo asi como la forma espe- 
cifica, el eidos, al que respondent luego la morfe propia de ese indi- 
viduo que es la obra realizada. Es la forma de que hablamos en el 
apartado anterior. Su materia es la “disposicion” que constituye la 
intuicion poetica. 

Este modeio interior, abstracto, adquiere dos nuevas determina- 
ciones formales. La primera de ellas esta dada por el modo de expre- 
sion que el artista posee como propio y elige para realizar esta idea 
poetica. La segunda proviene de esa adecuacion individuante a la 
materia concreta en que se realiza la obra. Pero de ellas trataremos 
a continuacion. 

4 - La obra: causalidad reciproca de materia y forma 

Dijimos que la idea de la obra es la forma especifica de la misma; 
casi podriamos decir que es la forma generica, si esto no fuera un 
disloque logico. La idea, o el plan, debe especificarse en dos sentidos: 
el modo en que la obra se realiza y la materia en la que se realiza. 

La materia suele considerarse como el coprincipio pasivo del 
compositum, pero esta pasividad de la materia en el caso de la obra 
artistica es sumamente relativa. Debe tenerse en cuenta que la obra de 
arte no constituye un compuesto sustancial, sino solo un compuesto 
accidental, o si se quiere, una configuracion. La forma es en ella una 
cualidad que adviene a un ente ya constituido; o sea, que es, en sentido 
estricto, un accidente. Este accidente, si bien es un determinante in- 
trinseco del ente sustancial, depende, a su vez, en su realidad y en su 
formalidad, de este mismo ente al que determina. La forma artistica 
es, a la vez, determinante y determinada en la obra. La materia a 
la que adviene la forma artistica es una materia ya formalizada, mas 
aun, es un ente corporeo con todas sus caracteristicas propias que ad¬ 
quiere una nueva configuracion, configuracion que no es sino un 
nuevo accidente en el. Por ello la forma que se realiza en esta “materia” 
no puede menos que sufrir la causalidad propia de la misma. La obra 
de arte es un individuo existente con existencia fisica propia, por lo 
menos en un gran numero de casos, y por eso mismo la forma que se 
actualiza en el recibe tanto como da. El modo propio de existencia 
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de cada obra de arte constituye un tema demasiado amplio como para 
tratarlo en este momento, por lo que nos remitimos a una posterior 
discusion del mismo. 

Un pun to que si conviene aclarar aqui, aunque mas no sea some- 
ramente, es el de la “materia apropiada” a la obra de arte. Desde muy 
antiguo se ha discutido acerca de cuales son los materiales aptos para 
constituir la materia de una obra de arte. Podriamos responder escueta- 
mente que todo material es apto para constituir materia de la obra 
de arte, pero vale mas aclarar un poco la cuestion. Cuando se discute 
punto de vista estetico y el punto de vista artistico. El punto de vista 
ambos perfectamente legitimos, pero totalmente independientes: el 
punto de vista estetica y el punto de vista artistico. El punto de vista 
artistico, es decir, la apreciacion de la obra de arte como valiosa , de- 
pende de toda una serie de factores cuya determinacion corresponde 
a los canones propios de la epoca, el lugar, el sistema de las artes, etc., 
todos ellos factores que deben ser esablecidos por la critica del arte 
en funcion de una teoria del arte. El punto de vista estetico, en cambio, 
debe mirar la obra solo como el producto de una determinada actitud 
y de una tipica actividad humana. Desde este segundo punto de vista, 
es material apto para la obra de arte todo aquel que permita la realiza- 
cion individual y concreta de la idea artistica concebida por el creador. 
No hay, en este supuesto, materiales “artisticos” y materiales “no 
artisticos”, si se los considera en abstracto; tan artistico puede ser el 
carton o el yeso como el oro, la madera o el marmol; tan to lo es la 
serie temperada de sonidos como los ruidos o las ondas sinusoidales. 
Todo depende exclusivamente de su capacidad para permitir la ac- 
tuacion de una forma artistica. 

Pero la relacion de materia y forma en la obra no depende uni- 
camente de la consideracion de estos dos principios separada y estati- 
camente. La forma artistica no es una forma educida de la materia, 
sino inducida en ella. Por consiguiente hay una nueva determinacion 
dada por el modo en que se realiza el apareamiento de ambas. Este 
modo, a su vez, esta determinado por los siguientes factores: 

1) la capacidad del artista para traducir la idea o forma en 
la obra; 

2) las condiciones a que esta sometido el creador en su accion; 

3) la fidelidad con que esta inducion de la forma en la materia 
se realiza. 

El creador es causa eficiente de la informacion de la materia, 
pero en cuanto causa eficiente esta supeditado a la finalidad propuesta, 
f inalidad que en este caso responde al ejemplar ideado de la obra. 
Ahora bien, esta traduccion de la idea en la obra esta condicionada 
por dos tipos de presupuestos: aquellos que se refieren directamente 
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a la concepcion de la obra, es decir, a la claridad con que se concibe la 
expresion del modelo en tal obra determinada; y los que se refieren a 
la efectuacion de la obra, o sea, a la faz tecnica de la reaiizacion, a la 
habilidad del artista. En relacion con el primero de estos aspectos, el 
artista debe saber traducir la idea en la obra, en relacion con el segun- 
do debe saber hacerlo fielmente. Pero entre arnbos o, mejor, ccndicio- 
nando a ambos, esta el complejo existencial en que se mueve el artista, 
que determina, en concreto, el modo como se efectua el paso de la idea 
ejemplar a la obra individual. 

Conviene definir bien este ultimo aserto. El artista obra siempre 
como persona, como individuo, como totalidad. Su accion no es la 
de una imaginacion creadora, ni la de un entendimiento aislado, una 
voluntad suelta, o un simple conjunto de musculos y nervios bien 
ejercxtados. Es el artista el que concibe la obra, la traduce en un plan 
determinado y la realiza. Pero si bien la intuicion creadora es condi- 
cion necesaria para la reaiizacion de la obra artistica, no es condicibn 
suficiente. No hay obra de arte sin intuicion creadora, en el sentido 
de que la obra que en tal caso se realizara no seria el producto de esa 
peculiar actitud humana que llamamos “arte”, y que se actua por lo 
que llamamos “facultad artistica”. Seria simplemente otra cosa, pare- 
cida quizas, pero distinta; como una moneda falsa puede asemejarse 
a la moneda legitima, pero es otra cosa. La intuicion creadora, causa 
efectiva de la obra, es una disposicion individual que esta determinada, 
en consecuencia, por la individualidad, por la personalidad toda, del 
artista. Esto hace que cada intuicion creadora, en cada artista determi¬ 
nado, sea algo irrepetible y distinto. Ahora bien, la intuicion creadora 
da origen al modelo, al plan de la obra. Pero este plan no es el bos- 
quejo de la misma, sino unicamente un esquema direccional, intelec- 
tualizado. Por ello se hace necesario un nuevo paso (una nueva caida), 
que contraiga esa direccionalidad intencional a las dimensiones de un 
boceto, de una maqueta: es la etapa intermedia del esbozo de la obra. 
Este esbozo no se realiza, por lo comun, en forma instantanea, sino 
que se va estructurando por reflexion continuada y sucesiva sobre el 
plan concebido. Una tal estructuracion esta condicionada primaria y 
esencialmente por la capacidad de expresion , por la claridad con que 
se concibe esa forma abstracta y se expone interiormente. La capacidad 
de expresion es lisa y llanamente un producto de numerosos y com- 
plejos factores: el temperamento personal, la capacidad imaginativa, 
la memoria, el esquema intelectual que el artista posee acerca del arte; 
de la obra de arte, de las condiciones del arte, su concepcion de la be- 
lleza, el medio ambiente cultural y social, etc., etc. Todo este complejo 
existencial hace que la luminosidad de la intuicion poetica (que por 
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si misma es ya algo individual y condicionado) resplandezca en mayor 
o menor grado en el esbozo de la obra. 

Una vez estructurado el esbozo, el artista debe volcarlo en la ma¬ 
teria para constituir la obra individual y concreta. En este ultimo paso 
entra tambien el aspecto tecnico, la habilidad con que el creador sabe 
manejar e informar a la materia. Y entra tambien la materia misma 
como condicionante de esta labor de conformacion. Si quisieramos 
hilar mas fino, podriamos incluir en este punto todo el complejo de 
instrumentos, concausas y condiciones que determinan esa maravi- 
llosa creatura que llamamos “obra de arte”. Pero en tal caso acaba- 
riamos saliendonos del terreno de la especulacion para entrar en el de 
la descripcion fenomenica. 

Podemos, en resumen, decir que la obra de arte depende del 
intelecto en los aspectos siguientes: 

a) en cuanto la intuicion poetica debe plasmarse en una idea 
intelectualizada de la obra; 

b) en cuanto esta idea debe traducirse en un esbozo logicamente 
estructurado; 

c) en cuanto este esbozo es realizado en la materia por medio de 
una tecnica. 

El hombre, lo hemos dicho antes, intelectualiza toda su activi- 
dad, de un modo u otro; por esta razon puede definirse en cierta forma 
la obra de arte como: la expresion intelectualizada, y realizada 

EN ALGUN ELEMENTO MATERIAL, DE LA INTUICION POETICA. 

Omar Argerami 
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NOTAS Y COMENTARIOS 


DIOS Y LA PERMISION DEL MAL* 


L En un seminario de tres conferencias, tomadas magnetofonicamente y 
recopiladas en este volumen, Maritain retoma el celebre y dilicil problema de la 
conciliacion de la necesaria intervencion divina en todo ser y actividad de la 
creatura y la libertad humana, especialmente en lo que respecta al acto moral- 
mente malo, al pecado. Nos ofrece aqui M. una honda meditacidn, que arranca 
desde las raices mismas del ser, sobre los principios tomistas y logra darnos una 
nueva sintesis y una solucidn remozada de este arduo problema, en que la 
“Inocencia de Dios” y la responsabilidad de la libertad humana aparecen con 
nueva luz y en toda su fuerza, como una conclusion de aquellos principios pri- 
meros del ser. 

M. acepta el principio tomista en todo su ambito de que Dios es Causa pri- 
mera de todo ser y que, por consiguiente, Dios premueve y aun predetermina 
todo acto de la creatura, sin excluir el de la voluntad libre. En otros t^rminos, 
M. no se queda tampoco en una premocion indiferente, a la que se han adherido 
numerosos disdpulos de Santo Tomas, temerosos de lesionar la libertad con 
la predeterminacion. 

2. Dios es la Causa primera de todo ser, de modo que sin su intervencion 
activa nada es ni nada llega a ser ; y la creatura es la causa primera del no-ser y, 
consiguientemente, la unica causa deficiente o capaz de producir el mal. 

El mal es una privacion del ser o bien, y, como tal, nunca tiene causa 
per se, sino sdlo per accidens: una causa que hace un ser inacabado, un ser al 
que falta algo de ser o bien para ser plenamente. Tal la causalidad deficiente 
de la creatura, cuando produce el mal. 

Dios es causa per accidens del mal fisico o de las causas necesarias, cuando 
mueve y concurre a £1 con las causas segundas, aunque no lo realice, en verdad, 
formalmente o en cuanto no-ser o mal, sino en cuanto ser o bien, al que el mal 
—formalmente introducido por la creatura que obra sub ratione talis entis, 
aunque siempre per accidens— priva de su plenitud de ser. 

Pero en el caso del mal moral, del mal proveniente de la libertad humana 
que no se ajusta a las exigencias de su Supremo Bien o Fin y de su consiguiente 
perfeccion intrinseca, Dios ni siquiera es causa per accidens. Frente a £1 M. 
proclama enf&ticamente la “Inocencia de Dios”. 


* Jacques Maritain, Dieu et la permission du mal, Desclee de Brouwer, Paris, 1963, 
115 PP* 
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3. La Escuela Neo-tomista baneziana, apoyada en el principio analitico 
de que “todo lo que se mueve es movido por otro” o, lo que es lo mismo, “que 
nada pasa de la potencia al acto sino por lo que esta en acto”, ha explicado siem- 
pre la existeneia del mal moral por la premocion predeterminant3, mediante 
la cual Dios mueve al acto libre, aun al pecaminoso, sub ratione ends y no de 
tails ends —en que consiste el pecado o acto privado del ser debido—. Dios 
mueve a este acto de la creatura espiritual de acuerdo a su naturaleza libre, 
es decir, mueve a la voluntad a tal acto determinado, de modo que bajo tal 
premocion sub radone ends pueda aquella obrar de otro modo o no obrar 
del todo, si se atiende al modo de libertad con que se le confiere la mocion, 
pero que de hecho no podra obrar de otro modo, si se atiende al caracter pre- 
determinante de la misma. 

Tal concepcion, al parecer de M., posee sin duda una estructura meta- 
fisica y logica bien trabada y, como tal, dificil de refutar. Sin embargo, cuesta 
mucho a la mente humana aceptarla, pues no llega a ver la entera “Inocencia 
de Dios” en el otorgamiento de una mocion al acto pecaminoso, que, aunque 
bajo ella se salve a libertad de la creatura y su consiguiente responsabilidad, 
parece dejar a Dios la iniciativa primera del mal. 

De aqui que, sin renunciar al principio tomista de “quidquid movetur 
ab alio movetur” y la consiguiente premocion predeterminante, necesaria de 
parte de Dios, como Causa primera de todo ser o bien para cualquier acto o 
actividad, sin excluir la de la voluntad libre, M. sostenga que el pecado en su 
formalidad propia no necesite de premocion divina, pues es un no-acto , una 
privation de ser, de la cual es causa primera y exclusiva la creatura. 

Para ello M. se apoya en la doctrina tomista de que la moralidad se cons- 
tituye formalmente por una relacion trascendental o esencial del acto libre a la 
regia moral. El pecado, pues, esta causado, segun la precisa frase de Santo 
Tom&s, por “la no consideration de la regia” (De Malo, q. 1, a. 3 corp. y ad 13; 
S. Th ., I, 49, 1 ad 3; S. C. G., Ill, 10). Esta no consideration o defectus no es 
todavia el pecado, pues la voluntad aun puede reaccionar y ajustar su acto a 
la regia y obrar bien. Pero la “non consider ado”, que en un primer momento es 
involuntaria y como tal, mera carencia, si en un segundo momento inmediato 
es aceptada voluntariamente, sin ningun acto nuevo, es decir, si la voluntad 
libremente no restablece la considerado ad regulam , esta non considerado se 
convierte en privation, en pecado. El pecado, pues, se constituye formalmente 
por un no-ser del que es causa primera y unica la creatura, sin premocion di¬ 
vina, porque no hay que realizar ser alguno. La premocion sigue inmediata- 
mente a esta privation o formalidad del pecado —constituida en un momento 
indivisible por su misma estructura negadva— para la ejecucion del acto, ya 
constituido como malo por el defectus o no-ser 9 introducido unicamente por 
la voluntad libre, y no como acto sino como no-acto. Entre la non-considerado 
libre, constitutiva del pecado, y el acto que ella informa, no hay sucesidn tem¬ 
poral: la non-considerado precede y es anterior al acto s61o causal y negati- 
vamente . 

Dios confiere a toda criatura, dice M. —de acuerdo, por lo dem&s, con la 
Voluntad salvifica universal de Dios, ya en un orden sobrenatural cristiano— 
una “premocion rompible” de parte de la creatura y siempre para el acto bueno. 
Si la creatura no la quiebra con el no-ser o no-acto, es decir, con la non consi¬ 
der ado ad regulam libremente aceptada —en que formalmente consiste el pe¬ 
cado— y que, como no-ser } pertenece exclusivamente a la voluntad humana 
como causa primera, tal mocion se convierte en eficaz del acto bueno. Pero si,. 
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por el contrario, la creatura libre obra moralmente mal por la aceptacibn 
voluntaria de la non consideratio ad regulam, por este no-acto que priva de 
la perfeccion debida al acto libre, tal morion divina para el bien se quiebra 
y es sustituida —a posteriori de la privacibn o no-ser o no-acto de la voluntad— 
por una premocion al acto positivo, sub ratione entis, al que la non consideratio 
ad regulam o pecado informa. La non consideratio o formalidad del pecado 
se constituye en un momento indivisible, que informa la entidad del acto malo 
consiguiente , para la cual se da la premocion fisica. La originalidad de la 
concepcion tomista de M. consiste en constituir toda la formalidad del pecado 
en un no-ser o no-acto, proveniente exclusivamente de la voluntad o libertad 
Humana en un momento indivisible que antecede, no real pero si causal y nega- 
tivamente, al acto que tal privacion informa, y para el cual se da la premo¬ 
cion de Dios. Tal premocion, pues, supone ya el pecado formalmente consti- 
tuido en ese momento indivisible de la non consideratio ad regulam por una 
privacion o no-acto, exclusivamente por la creatura como causa primera pura- 
mente deficiente. Como se ve no se trata de un retorno al Molinismo, en que 
la creatura determina al concurso indiferente de Dios y, consiguientemente, se 
convierte en causa primera del ser de la determinacion del concurso divino 
y de su propio acto. En esta concepcion tomista de M., la voluntad libre intro¬ 
duce, ella sola, sin morion divina el pecado, en su formalidad de no-ser, para 
la cual no es necesaria la accion divina de la promocibn ni del concurso. De 
aqui que el “Sine me nihil potestis facere” del Evangelio tenga un doble sen- 
tido verdadero, sostiene M.: el primero, que es el literal: “Sin mi no podeis 
hacer nada", es decir, sin mi no podeis obrar o hacer el ser o bien; y el segundo, 
que no es literal, pero si tambien verdadero, cambiando el orden de las pala- 
bras: “Sin mi podeis hacer la nada", es decir, sin Dios la creatura espiritual, 
la voluntad libre, es capaz de hacer el no-ser, y es capaz de constituirse en 
causa primera y exclusiva del pecado. 

4. En la Ultima conferencia M. intenta formular una explicacibn del co¬ 
nocimiento divino del mal, de acuerdo a la explicacibn dada de su causa. 

Sabido es que, de acuerdo a la doctrina de Santo Tonris, Dios conoce todo 
en su Ser o Esencia. Dios es Causa de todo ser, que llega a ser fuera de El; y, 
por eso, nada hay fuera de Dios que no lo conozca en su Esencia, donde estd 
toda la determinacion del ser creado, tanto en su esencia como en su existencia. 
Asi como ningun ser fuera de Dios puede llegar a ser o acrecentar su ser con 
su propia actividad sin que Dios lo determine como Causa primera, asi tarn- 
bite ningun ser fuera de Dios puede determinar como objeto el Conocimiento 
divino, ya que este resultaria asi causado por la creatura. Asi parece acontecer 
en la explicacibn molinista, tal cual la expone el Padre Suarez: Dios ve los 
futuros libres en el ser o determinacion de la causa libre creada, es decir, 
la creatura con su libre determinacion causa no solo la determinacion del con¬ 
curso indiferente divino, sino tambien, y por eso mismo, el Conocimiento de 
Dios sobre los futuros libres, Todo esto es absurdo, pues Dios no puede ver la 
verdad ni su determinacion, asi sea la de los actos libres de la creatura, sino 
en su divina Esencia, en cuyo Acto o Perfeccion infinita esta contenida emi- 
nentemente toda determinacion y todo ser de la creatura, precisamente porque 
en El esta contenida la Causa de toda esencia y existencia, de todo acto y 
actividad creadas. 

(iCbmo entonces puede conocer Dios el mal, del cual no es causa, y del cual 
es causa primera deficiente exclusivamente la creatura? Si Dios conoce el ser 
de la creatura porque es su Causa primera, <Jcbmo puede conocer el mal, del 
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cual no es Causa? A este respecto M. responde que Dios conoce el mal en el 
decreto predeterminante del acto de la voluntad libre, del cual el mal es pri- 
vacion. En el ser del acto de la creatura libre, desde su Causa primera de los 
decretos predeterminantes, es decir, desde su Esencia o Voluntad, Dios ve la 
privacion, la ausencia de ser en este ser del acto —en que consiste el mal— 
introducida negativamente por el no-acto de la creatura libre. 

5. En las ultimas paginas M. aborda el arduo problema de la predestina¬ 
tion, problema eminentemente teologico, pero con una infraestructura filo- 
sofica, como que el orden natural esta supuesto y condiciona al orden sobre- 
natural. 

Dios estd fuera del tiempo. El pasado, el presente y el futuro pertenecen 
al tiempo propia y exclusivamente tal, y todos ellos estan presentes a la Eter- 
nidad. Dios ve en los Decretos predeterminantes de su divina Esencia o Volun¬ 
tad, el acto libre de la creatura, —privado del ser debido para su plenitud, 
por la causalidad primera aniquilante de la creatura— realizado totalmen- 
te con la premocion divina y, de acuerdo a esa Ciencia de Vision —post 
praevisa merita— predestina al infierno a la creatura que muere libremente en 
pecado por una election exclusivamente suya. El caso de la predestination para 
el cielo se explica de una manera analoga: en los Decretos predeterminantes 
del acto libre bueno de la creatura, Dios ve este acto y, consiguientemente a el, 
predestina a su creatura para el cielo. Tambien aqui M. modifica la tesis del 
neo-tomismo baneziano y hace depender la predestinacion del buen o mal uso 
de la libertad de la creatura —realizada con la premocibn que no quita la li- 
bertad, en el primer caso, y sin la premocion, por sola la creatura, en el se- 
gundo—, consiguientemente al cual formula sus decretos predestinantes. 

6. La densa obra de M. constituye un noble y vigoroso esfuerzo por supe- 
rar las dificultades del tomismo y, en general, de la Filosofia, en la explication 
de la realization del mal moral. Y a fe que parece lograrlo con eficacia, sin 
renunciar, antes bien ahondando en los principios del mismo y en sus impli- 
cancias, en una nueva sistematizacion de aquellos, que hace a Dios Causa pri¬ 
mera y predeterminante de todo ser, o bien, y a la creatura causa primera defi- 
ciente de la privacion o no-ser del acto. Tal propbsito de lograr una nueva 
y coherente sintesis de los principios tomistas, lo alcanza M. mediante una 
profunda meditation de aquellos mismos principios —a los que permanece 
indefectiblemente fiel— confrontados con la realidad del mal en su formalidad 
propia. 

Sin duda muchos filosofos cristianos, tomistas y no tomistas. encontrar&n 
reparos a esta reelaboracion de la sintesis de los principios de Santo Tomas 
sobre la concordancia entre la Causalidad Divina y cle la causalidad humana 
en la existenda del mal, realizada por M. Es logico que asi sea en tema tan 
arduo y complejo. Pero creemos que nadie —tomista o no— podra negar valor 
a este extraordinario esfuerzo de M. por dar cabal esclarecimiento al mencio- 
nado problema, sin renunciar a la vez a las exigencias de la Metafisica del 
Angtiico Doctor, que mas bien aparece revitalizada en toda su fecundidad y 
actual vigencia; ya que por una parte, se conserva la fuerza del principio 
“quidquid movetur ab alio movetur”, que conduce a la premocibn de todo acto 
de la creatura, y por otra, se substrae a toda premocion divina el pecado, pre- 
cisamente porque en su formalidad propia no es un ser, sino una privation 
o no-ser, introducida por la creatura libre, como causa primera y exclusiva. 


Octavio Nicolas Derisi 



SOBRE “EL SER DEL FUNDAMENTO” * 


“Todo problema acerca de la realidad implica de por si una metafisica 
del ser”. Esta afirmacion inicial del autor ubica su libro en la mas estricta 
investigacion ontologica, con lo cual se cumple lo que se prevela al leer sus 
dos libros anteriores, Vida y literatura y, sobre todo, El hombre interior 
(Mexico, 1962) del cual me ocupara en otra ocasion ( Sapientia , N? 66, 1965). 

Y digo que esto se prevela si se tiene en cuenta el constante avance del autor 
hacia la metafisica desde sus primeros ensayos como Poesia y mistica (1956) 
desde dentro de los cuales se tendlan ciertas llneas de preocupacibn, m&s o 
menos dramaticas, que, llevadas a sus ultimas consecuencias, tenlan que aflorar 
en estos problemas actuales ya totalmente metaflsicos. De modo que, para 
quien conozca de veras los libros de Sosa Lopez, no es una sorpresa que, ahora, 
el autor, fiel a si mismo, se aventure por los caminos de la meditacion me¬ 
tafisica y lo haga con agudeza y dramatismo. A ml, personalmente, me interesa 
infinitamente mas esta busqueda reflexiva que el profesionalismo filosofico 
“serio” torvo y esteril siempre pronto a escandalizarse y “sorprenderse” ante 
la reflexion comprometida. 

Como primer acercamiento al tema de nuestra nocion de realidad, la 
unidad esencial de la conciencia aparece como el dato mas radical pensada 
kantianamente como la apercepcion trascendental impllcita en todo acto de 
conocimiento; esta unidad se refiere “a lo que esta patente en toda forma 
cognoscitiva de la conciencia”, es decir, al “ser del fundamento” y en esta 
unidad reside el principio del fundamento y el comienzo de todo pensar. Pues 
bien, el principio del fundamento (en Heidegger pensado por Sosa Lopez) se 
patentiza a la conciencia, y, con ella, una “realidad” allende el objeto mismo. 

Y a esto es a lo que hay que “oir”; esto muestra la distancia entre la pre- 
sencia del objeto y la realidad ontologica donde se revela la “preexistencia del 
mundo”; lo cual reenvla al fundamento de la ratio mostrando que este pensar 
(de la ratio ) no alcanza la raiz ontologica que lo determina. Esta actitud inicial 
conduce a Sosa Lopez a un dialogo muy Intimo con Heidegger (pero solamente 
en el primer capitulo) pues nuestro modo racional de pensar siempre nos deja 


* Emilio Sosa Lopez, El ser del fundamento, Coleccion de .Estudios y Ensavos, Univer- 
sidad Nacional de Cordoba, 1963, 91 pp. 
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cautivos del ente, siendo asi que estamos embarcados en una busqueda del 
ser como origen. 

Asi pues, el ser (retraido en el ente que somos y en todo lo dem&s) se 
bifurca en la vida (que impulsa a la conquista de lo porvenir) y en el pensar 
(que retrotrae al origen de la verdad) instalandonos en una indecision que 
implica una opcion entre ambos. Concretamente, “de la vida nos retraemos en 
busca del ser; saltamos hacia atras, por encima de ella, para divisar desde el 
hondero del pensar nuestra propia realidad”. Este retrotraerse o “sal to” sobre 
la vida nos situa en la historia del pensar de Occidente; pero, a la vez, reitera 
la incertidumbre por el retrotraerse del ser en la objetividad del ente. Pero 
Sosa Lopez, si bien asume aqui toda la meditacion del Heidegger de El prin- 
cipio del fundamento, afirma la objetividad con el ente y piensa el mundo 
como la “cosa preexistente”, lo “eseyente” (p. 13), es decir, como “lo que 
se ofrece externamente como objetividad en bruto” (p. 15), como la “cosa 
en si”. Entonces, el “fundamento” del pensar es el “ser ahi (de la conciencia) 
mundo. Esta distincion abre nuevas posibilidades del pensar. La intuicion tras- 
cendental del ser” elaborada a partir de esa representation objetivada del 
mundo. Esta distincion abre nuevas posibilidad del pensar. La intuition tras- 
cendental implica un ir allende lo dado hacia la pre-esencia del ser y, de 
ese modo, la realidad viene a implicar la idea de “procedencia”; es decir, 
procedencia de un principio originario. Por otro lado, la conciencia piensa se- 
gun la objetividad pero es claro que a este pensar se le escapa la anterioridad 
del ser como principio de todo fundamento ( y funda el conocimiento cien- 
dfico). Luego, la intuicion trascendental implica aquella “imaginacibn tras- 
cendental” kantiana, pero ahora como posibilidad de un pensar distinto; y 
ese es el sentido que tiene la pregunta por el ser que se orienta “hacia un 
trascenderse del sujeto en esa nocibn misma de ‘realidad’ que ya no es 
obligatoriamente el mundo... ese ‘algo’ en el que habitualmente pensamos”. 

En el pensamiento de Husserl encuentra el autor una linea critica fun¬ 
damental porque en el clasico paralelismo entre subjetivo-objetivo, Sosa Lopez 
senala como Husserl lo resuelve por la genesis comun a ambos momentos pen- 
sados como procesos neutrales (nobsis-nbema) y la unidad de la conciencia 
se presenta como vida profunda; todo el pensamiento husserliano “se remon- 
ta. . . al fundamento de esa percepcibn originaria a traves de la cual el ser 
se ha dado como proceso creativo”; pero entonces, Husserl, al recluirse en el 
campo de lo intencional, se aferra a la idea del ser como vida y “su propia 
ontologia no ha rebasado el limite de lo intencional” (p. 30). En el fondo, 
como para Sosa Lopez esta presente la idea de un principio del proceso y la 
relacion noema-noesis son puntos de vista relativos, se sigue que frente a 
todo “hacer” o frente a la “cosa hecha” “dificilmente la conciencia pueda lograr 
otro rendimiento que no sea entender su propia percepcibn como principio 
donante del ser” (p. 34) ; y asi, la vocacion del “hacer”, supone “la posibilidad 
de un otro obrar, (para Sosa Lopez), de un otro pensar mas afin al ser, 
aunque desconocidos hasta ahora, pero que desde ya proveen la instancia de 
un ir mas alia de las reducciones nobtico-noematicas de la conciencia en que 
el hombre todavia se absorbe” (p. 41). A su vez, esta linea critica se extiende 
hacia la “metafisica tradicional” pues si el pensar debe (heideggerianamerfte) 
volver a su pun to de partida, es necesario “dejar atras el ambito tradicional 
de la filosofia”; ademas de la “cautela critica” de Heidegger, Sosa Lopez dialoga 
con las conclusiones de Hartmann cuya metafisica, no obstante, “se convierte 
tragicamente. .. en una ‘metafisica negativa” y con la idea central de lo abar- 
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cador de Jaspers que es concebida como “la revelation misma que opera desde 
el ente”. Pero esto mismo es una “percepcibn de la creencia” o lo que Ortega 
Hama “la creencia en el ser” que es creencia preteorbtica (p. 56). 

Llegados a este limite, el libro de Sosa Lbpez que avanza como por olea- 
das, asume sus posiciones mas personales pues o estamos (ortegianamente) 
ante el “epilogo” de la filosofia (“por su naufragio en lo transmetafisico, en 
lo irracional o transobjetivo”) o estamos “asumiendo de nuevo el ‘origen’ del 
pensar”. Bueno, es evidente que el segundo tbrmino es el camino de Sosa 
Lopez, pues afirma la expectation creada por un nuevo comienzo; y esta ex¬ 
pectation es una “requisitoria o una exigencia de develamiento del ser” como 
la aletheia de los comienzos; pero hay mas porque hay una revelation cons- 
tante del ser que es “algo mas que ente”, pues “la respuesta propia del ser, 
esto es, el ser del fundamento, quedo en las mdrgenes de una inaudible cues- 
tion que ahora mas que nunca, en la restauracion de su origen, merece ser 
oida” (p. 61-2). 

En la filosofia antesocratica, “el ser del fundamento quedaba manifiesto 
en el pensar como ‘unidad’ indisoluble de la aletheia” (p. 64); y, por medio 
de Parmenides, la realidad (la realidad unica de que habla Sosa Lopez) quedb 
supuesta tras “el velo de un oir memorativo aquende la razon” y el ente (don- 
de se manifesto el ser) advino “el fundamento de toda metafisica posterior”; 
tal fue la unidad del ser del fundamento. Pero, de acuerdo a los supuestos 
que maneja el autor, el “ente” parmenideo volvio a reducirse a la perception 
ontologica de la conciencia mitica; lo cierto es que la busqueda del ser como 
respuesta (a la pregunta ya no exclusivamente rational) es algo mas de lo que 
puede lograr la pregunta del pensar racional. 

Si entendemos el ser como principio operante, su respuesta no es mds que 
su responder a algo que lo requiere fuera de si, es decir, el ek-sistir; el cual 
tiene una precariedad “que necesariamente tiene que ser colmada por el ser”; 
tal es la ansiedad de la existencia (sin el ser); en otras palabras, “la existencia 
es —dice Sosa Lopez agudamente— lo que insta al ser a darse” (p. 68). 

Precisamente, esta ansiedad primaria se ha sublimado en la conciencia 
mitica (v aqui retoma el autor un tema ya pensado por £1 anteriormente) 
que pregunta que es el mundo y de donde proviene hasta idear una imagen 
del cosmos poniendo la “fundacion del mundo”; pero lo realmente importante 
es que si se entiende el ser como respuesta al existir, es el ser lo que “esta 
acercand-ose siempre vivamente a lo que sublimado en ansiedad vuelve otra 
vez a inquirir por el”; y asi, el “ser” podria significar la afeccion fervorosa 
de un oir entre ambas mar genes (p. 72). 

Asi, el camino estd listo para avanzar hacia aquella “vision originaria del 
ser” (cap. V). Nuevamente Kant parece alimentar el pensamiento del autor 
aunque solamente como motivo de inspiration critica pues la realidad del 
ser mismo (despu^s de la Critica) es Dios como “espontaneidad pura” y la 
realidad es el pensar de Dios; asi todo es comprensible desde Dios, pero la 
realidad del mundo se nos aparece como puramente fenomenica; alii est&n los 
limites irreductibles del conocer: “O partimos de uno o del otro” (p. 75). 
Pero como el hombre primitivo tiene la tendencia a no distinguir lo fenomti 
nico de lo divino, parece que puede restituirse nuestra indagacibn a una tras- 
realidad “o vision trasobjetiva de lo real” verdaderamente previa a cualquier 
disociacion. Tal es, para Sosa Lopez, el ingreso en la comprensibn de lo 
dado a partir del ser del fundamento, es decir, de la revelation del ser como 
la irruption de lo sagrado, que adviene al hombre en el nivel de la reflexibn 
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y funda su espacio vital como mundo, como vida y como historicidad; es, pues, 
la realidad del espfritu asumida por la conciencia arcaica en base a lo que 
Kant llama “imagination trascendental” que es, si interpreto bien, el enlace 
de lo inmanente con lo trascendente. Todo esto se asienta en una “unidad dada 
precedentemente” (para decirlo con Husserl) que es pura disposicidn; Husserl 
erro el camino al atribuirle al proceso genetico del mundo una absolutidad 
sin contenido previo; por ello, “en el momento de la primordial revelacidn del 
ser, lo que ha quedado impreso en la conciencia originaria, como su ‘esencia 
del ser’ es esta nocion de anterioridad” (p. 81) ; el ser mismo de esta reve¬ 
lation del ser es el ser del fundamento; y semejante revelation supone una 
ruptura (en la interioridad del ser) entre lo ontico y lo ontologico. Y aqui 
esta el limite imposible de “traspasar racionalmente como no sea por el im- 
pulso afectivo que crea el mismo distanciamiento”; es pues necesario que en 
esta nueva posibilidad que se le presenta al pensar el ser no quede mas eclip- 
sado por “el ser fantasmal de la conciencia” (p. 90) . Al mismo tiempo, esta 
vision originaria parece que “ilumino la conciencia mitica” (p. 89) y, de todos 
modos, al cabo del esfuerzo, se ve que los intentos de Kant y Husserl de 
avanzar allende el limite de lo ontico y lo ontologico estan perimidos, no asi 
el de Heidegger. Y, por fin, el libro de Sosa Lopez no se cierra; en la ultima 
pagina, el lector queda pensando en el hacia donde lleva el camino indicado 
por el autor. Y esta apertura me permite intentar algunas reflexiones criticas 
y comprensivas de la obra. 

El ser del fundamento no es libro de lectura facil, sobre todo por el modo 
de pensar y de exponer de Sosa Lopez; el avance dialectico se produce como el 
de una barca proxima a la orilla y con mar picado, de modo que, con cada ola 
(de pensamiento) avanza y luego parece retroceder (en la reflexion) para 
avanzar de nuevo con la marejada. Por eso, el lector debe leer con el ldpiz 
en la mano y no dejarse confundir por la espuma de las olas altas sin perder 
de vista el rumbo. Al mismo tiempo no puede menos de notarse una inquietud 
dramatica que salta permanentemente un poco disimulada detras de la siste- 
maticidad (aparente) y hasta estetica de la disposition de los temas; y he dicho 
aparente porque el verdadero autor no es sistematico, adelanta ideas, las vuelve 
a mostrar y entrelazar con otros planteos. Pero, si se ha perseverado siguiendo 
el rumbo de su reflexion, a veces aguda, saltante, intuitiva, se pueden senalar 
ciertos temas esenciales y adelantar algunas consideraciones criticas. En efecto, 
surge claramente la centralidad de la conciencia (pensada kantianamente) 
y esta centralidad se mantiene siempre aun cuando la conciencia trascendental 
aparezca “roturada” por aquella nocion de anterioridad ontologica. Simultd- 
neamente la reflexion ontologica (como ya se ve en El hombre interior) es 
acompanada por la idea de origen como si el todo, para el autor, implicara 
siempre una genesis, un proceso o desarrollo; pero semejante dinamicidad, a 
su vez, supone la idea de mundo (muy distinta al ser-en-el-mundo heidegge- 
riano) como “cosa preexistente”, pero sin abandonar, al contrario, asumiendo 
en todas sus instancias la dial^ctica de Heidegger respecto del retraimiento del 
ser y la objetividad del ente. Esta dialectica es , ella misma, el esfuerzo de ir 
allende lo dado en busca de una vision transobjetiva de lo real previa a toda 
posterior disociacion. <jEn que consiste, pues, el ser del fundamento? En la 
filosofia clasica el fundamento llego a ser el ente; ahora se trata (y hay aquf 
influencia de Heidegger y hasta cierto punto de Husserl) de intentar ver una 
anterioridad del ser como principio de todo fundamento ; mas aun, es la res- 
puesta propia del ser; pero tal respuesta es algo mds de lo que puede lograr la 
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interrogation unicamente racional. Se da pues lugar (en el ser del fundamento) 
a lo irrational. Y tal cosa, es (el ser mismo) como revelation; o, mejor aim, 
el ser de esta revelacion del ser es el ser del fundamento. Entonces y solamente 
entonces se abre nuestro espiritu a un otro pensar que es superacion del modo 
racional ae pensar asumiendo el origen (de nuevo la idea de origen) del pen¬ 
sar. Es verdad que esto se asemeja a ese pensar originario que busca Heidegger; 
pero Sosa Lopez encuentra aqui una explication originaria de la existencia 
de la conciencia mitica o arcaica al mismo tiempo que el ser como tal aparece 
como la irruption de lo sagrado. 

Llegado a este punto, me parece que estan tendidas ciertas lineas meta- 
fisicas que, simultaneamente, me producen una doble impresion: la necesidad 
de aclaracion de ciertas ideas y la necesidad de desarrollo de los temas madres. 
En otras palabras: Sosa Lopez dispone de varios elementos (que he expuesto 
antes) que no constituyen (no es su intencion) un “sistema”; pero necesito 
(como lector leal) una mayor explicitacion de la idea de origen o procedencia 
y ver (y creo que es muy posible porque todo esta bien pensado) como 
distendiendo estas lineas basicas se integrarian en una ontologia. Por otra 
parte, tal actitud ontologica tendria que desarrollar la bella idea del ser como 
revelacion y, sobre todo, como “irrupcion de lo sagrado”. Como se ve, los 
cinco capitulos de El ser del fundamento son golpes de sonda en el mar del ser 
que sugieren profundidades y problemas ultimos (la presencia del ser, la con¬ 
ciencia, el espiritu, lo sagrado, Dios, el todo) . Y creo que la intencion del autor 
no ha sido otra, aunque el lector querra tambien soluciones concretas para 
cada uno de los temas sugendos. Por ese arduo camino que ha emprendido 
Sosa L6pez con autenticidad y dramatismo, le sugiero que oriente cada vez mas 
la barca de su reflexidn. 


Alberto Caturelli 
Universidad National de Cordoba 





CLAUDE TRESMONTANT 


Hemos pensado escribir esta corta presentacidn biobibliogrdfica del Pro¬ 
fesor Doctor Claude Tresmontant, ya que en el presente ano cumple su 40 ani- 
versario. Naci6 en Paris en 1925, en el Barro Latino —donde permaneciera 
m£s de 30 anos—. Realizd su bachillerato clasico, ingresando en La Sorbonne 
durante la segunda guerra mundial. De la Facultad de Letras de Paris nos dird 
nuestro pensador: ‘‘En verdad, ahi, no aprendi casi nada. Es aun mas, practi- 
candose un salto historico muy particular desde Platon a Descartes, en la Sor¬ 
bonne no existe ni la cosmologia, ni la filosofia de las ciencias, ni la meta- 
fisica”. Desde sus 18 anos “practico” Bergson, y poco despuds entrd en con¬ 
tacto con Gilson. Pensando realizar un trabajo sobre Tomds de Aquino el 
Profesor Jean Wahl le recomendo no perder el tiempo en un tal autor medieval. 
Leyendo la traduccion francesa de la “Revue des Jeunes” no encontro en 
aquellos tiempos un especial interes por el Aquinate. Terminada su licencia 
en Filosofia pudo entrar en contacto con los grandes profesores que dan clase 
en la Ecole Pratique d’Plantes Etudes. Alii siguio cursos de hebreo y pensa- 
miento semita (con Dhorme), historia del pensamiento patristico, gnostico, 
medieval. Es a la Ecole a la que le debe su metodo cientifico. En el Institut 
Catholique curso tratados diversos de teologia y exegesis. A1 profesor Nautin 
le debe mucho. En estos tiempos fue becario del CNRS (Centro Nacional de 
Investigaciones Cientificas en Francia). 

Poco a poco descubrio la importancia de la estructura del pensamiento 
hebreo, y de alii la de la tradicion cristiana, especialmente en las £pocas patrls- 
tica y medieval. El contacto directo con los grandes teologos y filosofos —ahora 
leia por primera vez Santo Tomas, de quien nos decia: “Es el pensador cris- 
tiano que ha defendido maldclara, precisa y netamente los postulados princi- 
pales de la metafisica cristiana ,, —le permitira comenzar un grupo de obras— 
su libro Ensayo sobre el pensamiento hebreo era impreso teniendo Tresmon¬ 
tant solo 28 anos. Blondel sera igualmente un descubrimiento post-universi- 
tario. En 1950 entra en contacto con Teilhard de Chardin con quien comienza 
un dialogo epistolar, recibiendo del gran paleontologo la totalidad de sus tra- 
bajos, adn los no poligrafiados. Esto le permitira escribir la primera obra sobre 
Teilhard, el mismo ano de la muerte de este en 1955. 

Tresmontant es el iniciador de lo que pudieramos llamar la tercera gene- 
racion filosofica cristiana desde fines del siglo XIX. La primera fueron los 
iniciadores (desde Mercier a Sertillanges), la segunda es la de aquellos que 


Notas y Comentarios 


129 


caminaron en sus investigaciones siendo tributarios de los primeros y que 
abrieron muchas vias nuevas (por ejemplo Gilson y Maritain). Nuestro autor 
es de la tercera generation, aquella que descubre la continuidad dell pensa- 
miento cristiano a partir del pensamiento semita, hebreo y patristico, pero no 
solo como un postulado necesario pero no estudiado en particular —como por 
ejemplo las exposiciones de este periodo realizadas por un Gilson o un Coples- 
ton— sino por una investigation en detalle y con una preparation exeg^tica 
y teologica que se lo permite. Conocedor habil de las lenguas modernas —habla 
corrientemente y lee aun mejor el aleman— y de las clasicas —hebreo, griego y 
latin— esta bien equipado para realizar una reflexion historica. 

Querriamos resumir en algunos puntos un dialogo que desde hace anos 
tenemos con el. En primer lugar, con respecto a la teologia, Tresmontant 
—padre de tres simpaticos ninos, jefe de una familia de una hospitalidad ejem- 
plar— cree que en nuestra £poca los laicos deben profundizar cientificamente 
la ciencia de la fe, de lo contrario se cae en un sinntimero de ambiguedades 
tan corriente en nuestra epoca. Una de las mas frecuentes es el fideismo, es, 
decir, considerar la fe una superestructura cuyo sujeto es la voluntad y cuyo 
objeto no es propiamente racional (en esto, las escuelas alemanas deben mucho 
a Kant y Schleiermacher). En los dialogos entre cristianos y no-creyentes, r&pi- 
damente el cristiano se refugia en la trascendencia de su fe sin estar preparado 
a defender y aun exponer la racionalidad de su vision del mundo. Otro de los 
errores frecuentes entre los cristianos es un velado nestorianismo —o averrois- 
mo en el sentido medieval— es decir, la separation radical (por desconoci- 
miento de la Teologia) del saber filosofico y el teologico, lo que hace caer al 
pensamiento filosofico en un racionalismo cerrado sobre si mismo, evitando 
inconscientemente los problemas metafisicos mas importantes. 

En segundo lugar, la falta de una cosmologia y una metafisica planteada 
en dialogo con las ciencias positivas (sobre todo la matem&tica y la biologia), 
ha desplazado la reflexion filosofica al campo de las “letras”, de las ciencias 
librescas, apareciendo como hojarasca o palabras sin sentido al cientifico posi- 
tivo (en este sentido, un seminario que realiza desde hace anos con un grupo 
de jdvenes cientificos permite a Tresmontant iniciarse en las dichas ciencias y 
mantener un dialogo que todavia no lo ha expresado en ninguna de sus obras). 
Es en este nivel que la mision cumplida por Teilhard debe ser continuada, 
situ&ndola en un nivel metafisico, que no fue el nivel teilhardiano. En este 
sentido sera necesario toda una nueva expresion no solo de la metafisica sino 
aun de la dogmatica cristiana, tal como los Padres o el siglo XIII se vieron 
necesitados de hacerlo. jEstamos en la epoca arcaica de un periodo radical- 
mente nuevo! Toda la teologia del pecado original, de la resurreccion, de la 
Trinidad, etc. deben ser re-pensados. En el dialogo con el marxismo esto es 
aun mucho mas necesario. El cristianismo, por su vision de la Historia cornd 
Historia de Salvacion en torno al phylum del judeo-cristianismo, por su con- 
fianza en la inteligencia, por su gran optimismo escatologico tiene recursos 
inmensos para afrontar la crisis contemporanea. Sin embargo, son muy pocos 
los que, desembarazandose de las estructuras innecesarias, van a los problemas 
objetivos mismos. 

En el campo moral —que no es objeto preferido de nuestro autor— se situa 
personalmente, junto con el equipo de la revista la Lettre en la defensa de los 
intereses de los que sufren la injusticia. Su trabajo sobre los profetas de Israel, 
nos decia, tiene el siguiente fundamento: “Es como un panfleto politico en 
ocasion de la guerra de Madagascar, de Tunez, de Argelia, porque todo pecado 
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individual —como las torturas infligidas a los arabes— es igualmente un pecado 
colectivo. La cristiandad peca permitiendo tales atrocidades, y sin embargo, 
la conciencia de muchos responsables no pareciera tener ninguna escrupulo- 
sidad ’. 

Academicamente, despues de haber sido casi 10 anos becario del CNRS, 
ha comenzado por ser Profesor en los cursos propedeuticos de la Sorbonne, al 
reemplazar, desde el curso 1964-1965, al profesor R. Jolivet en Historia de la 
Filosofia medieval, y al profesor Condillac, en comentarios de textos sobre 
Tomas de Aquino. Comienza asi una carrera universitaria despues de haber 
recorrido ya un buen tramo en la del editorialismo. Su contacto directo con 
grupos obreros por medio del equipo de la Lettre le permite, ademas, no perder 
el sentido de la realidad angustiante de nuestra epoca. 


* Esta primera obra 1 de nuestro autor, es igualmente como un prologo 
general de sus otros trabajos —y aun, si se nos permite, un verdadero prblogo 
del trabajo de toda una vida—. jUn trabajo de filosofia en una coleccion de 
exegesis! Esto muestra por si mismo el caracter de nuestro pensador. El “dogma 
cristiano ha formulado en griego los contenidos de la revelation”, es decir, “la 
teologia cristiana ha organizado la revelation dentro de los cuadros racionales 
de la filosofia griega” (p. 7). Sin embargo, en su substancia, en verdad, dicha 
teologia, dicha revelation, continua “la revelation biblica, y es tradicional 
explicitdndola, como el germen que creciendo manifiesta lo potential; igual¬ 
mente pensando se guarda fielmente el depbsito revelado, haciendo fructificar 
el talento confiado” (p. 146; cfr. Excursus III : La pensee hebraique et VEglise) . 
Este ensayo pretende “analizar las tendencias profundas de una metafisica sub- 
yacente a la revelation, y pre-requerida por ella” (p. 11). La originalidad de 
la estructura metafisica hebraica puede constatarse mas claramente si se la 
opone “a las tendencias nativas del pensamiento griego”. 

La obra contiene tres capitulos. La creacion y lo creado : “La idea de 
creation implica distincion radical entre el creador y lo creado, es decir, la 
trascendencia del creador” (p. 20). No es “lo multiple emanado del Uno” 
(Plotino), ni una participation por imitation co-eterna (Platon), ni “cosas 
particulares” como “afeccion de los atributos divinos” (Espinoza), ni un pan- 
teismo gnosticista (de la Kabala, Hegel, etc.). “Crear, es crear lo nuevo” 
(p. 27), es decir, temporalidad radical (aqui Tresmontant se inspira en Berg' 
son). El mundo hebraico no es fabricado sino creado del no-ser (II Mac. 7,28). 
Creacion significa el acto original (barishit) de la historia, es decir, del tiempo, 
en oposicion al movimiento ciclico griego (p. 32). El hombre fabrica a partir 
de algo. La materia eterna es desconocida por el pensamiento hebraico. Sin 
embargo, la materia es positivamente valorada, a tal punto que “el pensamiento 
hebraico podria llamarse un materialismo poetico o un idealismo carnal” 
(p. 54). Para el hebreo lo sensible no es condenable: “el mal no viene de la 
materia. El mundo es muy bueno” (p. 57). La salvation llegara no por la 
ascesis dialectica de desprendimiento de la materia que nos permite alcanzar 
el mundo de los dioses inmortales o los universales verdaderos, sino en y por 
un pueblo —Israel—, historico, “mediation de un existente concreto sensible” 
(p. 71). El misterio de la Encarnacion debe situarse en esta direccibn: “La 
Encarnacion es la piedra angular de la conception hebraica del mundo” (p. 85). 

i Essais sur la Pensee Hebraique, Cerf, Paris (1953), 2^ ed., 1956, in 8^, pp. 176 (Colec¬ 
cion Lectio Divina, 12). 
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Esquema de la antropologia biblica es el objeto del segundo capitulo. La 
carne ( basar ) y el espiritu ( nefesh) no designan el cuerpo y el alma, sino 
“todo el hombre” en relacion al nacimiento y la pasion (carne) y la muerte 
y el Hades (espiritu) . El termino Ruaj nos introduce en el problema de la 
semejanza de la inmanencia humana con el espiritu de Dios. La antropologia 
neotestamentaria sera la plena expresion de los elementos potenciales de la 
antropologia biblica. 

El ultimo capitulo —La inteligencia— muestra como el pensamiento, el amor 
y el mal son originados por la libertad del corazon (lev) humano, y no por la 
Necesidad de una tragedia cbsmica o divina. “El aporte biblico no se opone 
a la filosofia griega como una fe a un pensamiento racional, sino como un siste- 
ma de pensamiento a otro sistema de estructuras radicalmente diverso” (p. 140). 

Como podra observarse, estos principios germinalmente definidos en este 
libro estan a la base de los otros, y, aun mas, del entusiasmo mismo de toda 
la obra de nuestro autor. 

* “El primer ensayo ha sido sobre todo descriptivo. En esta segunda etapa 
el punto de vista sera mas bien critico” (p. 10) 2 . “El Universo ha sido crea- 
do. . . . El Universo es creado. La creacion se continua hoy. ‘Dios no se cansa 
ni se agota’ (Is 40, 28). Estamos aun en un regimen de genesis... El Uni¬ 
verso sera creado. . . aquello que san Pablo denomina el pleroma” (p. 9). En 
esta obra el doble polo de referenda es, por una parte, “la oposicion metafisica 
radical que existe entre el pensamiento biblico y la Gnosis” (p. 213) —donde 
se incluye el pensamiento griego, salvo Aristoteles en su problematica empirica, 
y el gnosticismo occidental (Excursus II: Notas sobre la permanencia de la 
gnosis en la filosofia occidental) ; por otra parte, la ciencia contemporanea y 
su concepcion de la materia —que Tresmontant afirma hallarse fundada mucho 
mas en una metafisica hebraica que griega. 

En el primer capitulo, La metafisica biblica y lo real , muestra una vez 
mas, la profundidad, originalidad y ventajas de la unicidad, irreversibilidad, 
individualidad concreta de los entes existentes —en referenda a su realidad 
misma y a las ciencias contemporaneas—, que el dualismo, la negatividad 
de la materia de los sistemas platonicos o de un Descartes. “La metafisica 
biblica se adapta al Universo que se descubre hoy como una cosmogenesis” 
(p. 34). La demitificacion del mundo y el descubrimiento de su positividad 
es el fruto de la idea de “la creacion del mundo” (capitulo segundo). Porque 
el mundo no es Dios —“el mundo esta lleno de dioses”, Tales— el hombre puede 
manipularlo; porque el mundo es obra de Dios, es bueno-bello (tov) . El pecado 
biblico no es el fruto de una tragedia ineluctable, es el efecto de un acto libre 
que deriva de “una metafisica del dialogo” (p. 67). El pecado no es un co- 
principio cosmico, sino procedente “de la libertad de una creatura” (69). Por¬ 
que el mundo es creado no es eterno, y porque no es eterno es “esencialmente 
temporal” (p. 79) . La temporalidad del Universo es un descubrimiento de la 
metafisica hebraica, en consonanria con las teorias contemporaneas de: “19 La 
aumentacion irreversible de la Entropia; 29 La expansion del Universo; 39 
La Evolucion” (p. 83). Aqui el autor expone la posicion de Meyerson, Teil¬ 
hard de Chardin, de Bergson: “La evolucion biologica se caracteriza por una 
ramificacion y una divergencia. Por el Hombre, la evolucion converge sobre 
ella misma como por una “in-florecencia” (inflorescence) terminal” (p. 114). 
Estos son los problemas expuestos en el tercero y cuarto capitulos. 


2 Etudes de Metaphysique Biblique, Gabalda, Paris, 1955, in 8 9 , pp. 264. 






132 


Enrique Dussel 


Pero en la Biblia no hay solamente una metafisica, sino principalmente 
una teologia. Aqui la oposicion ante el panteismo es clara. Dios como “Al- 
guien”, transcendente y personal, creador —“la idea de creacion no es experi- 
mentable; es revelada, es el secreto del rey” (p. 159) —; el hombre como creado, 
pobre, objeto de una “Alianza” inter-personal, que opera en la historia con 
toda la responsabilidad de “Servidor de Yahve”, y de creador del pecado. Toda 
esta teologia es el extremo opuesto de la de un Espinoza, Plotino, Hegel (cap. 
quinto). Por iiltimo en Elementos para una filosofia biblica de la historia , nos 
dice: “Israel es un phylum de vida espiritual, sobrenatural, que emerge en el 
mundo, que ha nacido y que no cesara de crecer hasta que haya transformado 
toda la pasta humana, toda la creacion” (p. 188). 

El Excursus 1 sobre el milagro es tan sugestivo como todo el libro, que el 
termina con una citacion de Pascal: “Que es mas dificil, <macer o resucitar, que 
aquello que jamas habia sido sea, o que aquello que ya ha sido sea todavia. . .? 
La costumbre nos hace concebir una posibilidad como facil, y la falta de cos- 
tumbre nos presenta la otra como imposible. Manera popular de juzgar” 
(p. 228). 

# En la introduccion (pp. 9-56) 3 resume y profundiza el concepto de meta¬ 
fisica biblica: “Toda metafisica no es compatible con toda teologia. . . ni toda 
metafisica, y por lo tanto toda teologia, no son compatibles con cualquier con- 
cepcidn de lo Real, con cualquier cosmologia o antropologia” (p. 14). 

La Moral de los Profetas es el objeto propio del libro (pp. 57-198), es 
decir, “las relaciones que existen entre la estructura metafisica del pensamiento 
biblico y la £tica biblica, y exponer, en sus grandes lineas, esta etica, subra- 
yando aqui todavia su fundamento teologico y metafisico y la coherencia de 
todo el mensaje biblico” (pp. 59-60) . En todas las exposiciones de Tresmontant 
se ve claramente la pasion por la unidad, la coherencia, la distincidn en la 
convergencia; sin mezcla hibrida ni dispersion injustificada. 

El inconveniente de esta obra es la falta de titulos, la repeticidn, y quiza 
un cierto desorden. 

El fin propio, sin embargo, que el autor se propuso en la edicidn de esta 
obra, fue el despertar la conciencia moral adormecida de la comunidad cristiana 
francesa ante las torturas e injustices que se cometian en la colonia argelina. 

* Emile Brehier escribe en su Histoire de la Philosophie (t. II, p. 494): 
“No existe, durante los cinco primeros siglos de nuestra era, una filosofia cris¬ 
tiana propiamente implicando una tabla de valores intelectuales estrictamente 
originales y diferentes de los pensadores del paganismo”. O de otro modo: “El 
cosmos griego se ha superpuesto a la vida espiritual del cristiano sin que haya 
nacido una nueva nocion de las cosas” (ibid, p. 495). Contra esto dice Tres¬ 
montant: “Hemos querido hacer recordar estos textos, porque expresan per- 
fectamente la tesis exactamente contraria a la que nos ha conducido nuestra 
investigacidn y la coleccion de documentos que presentamos aqui” (p. 10) 4 . 
Muy por el contrario a lo que se cree habitualmente —de que los Padres de la 
Iglesia hubieran adoptado pura y simplemente el pensar griego—, nuestro autor 
dice: “Veremos a lo largo de todo el trabajo hasta que punto hay que corregir 
esta afirmacion; los Padres dejan de lado todo aquello que en la filosofia 


3 La Doctrine Morale des Prophetes d’Israel, Seuil, Paris, 1958, in 89, pp. 200. 

4 La metaphysique du Christianisrne et la naissance de la Philosophie Chretienne, Seuil, 
Paris, 1961, in 89, pp. 752. 
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heOnica es incompatible con las exigencias metafisicas propias del cristianismo” 
(p. 12). “Nos proponemos. . . la busqueda de cual sea la esencia del cristia- 
nismo desde un punto de vista metafisico” (p. 13). “El cristianismo comporta 
ciertas implicaciones, ciertas tesis, una cierta estructura metaflsica, que no se 
confunde con las otras” (p. 14). “Es decir, este modo de comportarse es posi- 
ble, y es propio, en derecho, de la razon humana. . . Todas las tesis de las que 
trataremos aqui son filosoficas, del orden natural. . . El conocimiento del 
Absoluto trascendente y creador, por ejemplo, en derecho, se inscribe en el or¬ 
den de la razon humana natural” (p. 15). “Existe una teologia natural al in¬ 
terior de la teologia biblica, una critica racional al interior de la revelation” 
(p. 16). “El orden de la filosofia cristiana es el orden de las verdades naturales 
que alcanza en derecho la inteligencia humana, pero aportadas de hecho por el 
judaismo y el cristianismo” (p. 17-18) . “El pensamiento metafisico de la Igle- 
sia continua, aun teniendo en cuenta el revestimiento verbal y conceptual 
extranjero, el PHYLUM del pensamiento hebraico” (p. 23). “La metafisica 
del cristianismo es, entonces, segun la tesis que proponemos aqui, un dato 
contenido en la revelation cristiana, en tanto que tal; o, si se quisiera eliminar 
el termino de revelacidn: un dato contenido estructuralmente en el cristianismo 
definido en el Nuevo Testamento indisolublemente ligado al Antiguo Testa- 
mento. De ese contenido metafisico, el pensamiento cristiano, durante siglos, 
tomara progresiva y explicitamente conciencia: en esto estriba la labor propia- 
mente filosdfica del pensamiento cristiano. Es ese trabajo secular el objeto de 
nuestro trabajo, y nosotros nos detendremos s61o en los primeros pasos” (p. 
83-84). 

Estas largas citaciones nos permiten entrar en tema. Tresmontant encara 
el problema de la filosofia cristiana 5 desde un punto de vista nuevo. A dife- 
rencia de Gilson y Maritain —y sera en el capitulo del Peri Archon de Origenes 
donde su metodo se mostrara muy eficiente— el explica claramente lo siguiente: 

1. Se denomina filosofia cristiana las estructuras metafisicas (y no la ex¬ 
position cientifica de una metafisica dada) implicitas en la manera propia 
de entender el mundo, la antropologia y la Teologia natural, que de hecho 
han sostenido los m&s grandes pensadores, o la Iglesia en su totalidad por medio 
del magisterio. 

2. Esas estructuras —como un apriori del pensamiento cristiano— guian 
en la reflexion a veces eclectica (en su sentido etimoldgico: electiva) del 
cristiano, permitiendole aceptar ciertas tesis del helenismo: la contingencia de 


5 Cfr, a) Beondel, Maurice, Exigences philosophiqnes du Christianisme, PUF, Paris 
1950, pp. 1-216. 

La philosophic et VEsprit chretien, PUF, Paris, 1944, I; 1946, II. 

b) Gilson, Etienne, L’Esprit de la philosophic medievale, Vrin, Paris, 1944, pp. 413-440, 
bibliog. 

Le philosophe et la theologie, Fayard, Paris, 1960. 

Histoire de la Philosophic medievale , el apendice sobre La philosophie chretienne. 

c) “Seance de la Societe Fran^aise de Philosophie du 21 mars 1931”, en Bull, de la 
Soc. Frangaise de Phil. , XXXI (1931), pp. 37-93. 

d) “Journ£es d’etudes de la societe thomiste”, La philosophie Chretienne, Juvisy, 11 
sept., 1933, Cerf, Le Saulchoir, 1934, pp. 165-169, bibliog. 

e) Nei>oncelle, Maurice, Existe-t-il une Philosophie Chretienne?, Fayard, Paris, 1956 

(col. “Je sais-je crois”), p. 121, bibl. 

f) Sciagca, Michele, Le probleme de Dieu et de la religion dans la Philosophie con - 
temporaine, Aubier, Paris. 1950, pp. 119-147. 
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las cosas; negando otras: el eterno retorno, la eternidad del mundo, la separa¬ 
tion ontica del cuerpo y el alma, etc. 

3 . La argumentacion, a veces, que justifica tales “elecciones” no tiene 
mucho valor, mientras que la expresion misma de la conciencia y la seguridad 
en los contenidos es lo que permanece, constituyendo, justamente, la tradicibn 
del pensamiento cristiano. Lo m&s importante es, entonces, “la intuicion, la 
conciencia que el pensamiento cristiano toma de sus propias exigencias, reac- 
cionando contra las tesis de metafisicas o de naturaleza diferentes. Cuando los 
Padres rechazan tal o cual tesis metaflsica, es en nombre de la conciencia que 
poseen de las exigencias metafisicas del cristianismo” (p. 84). 

En este mismo sentido —a modo de apendice— el autor muestra como, por 
ejemplo, en nuestro tiempo existe una tradicibn (la del idealismo aleman) de 
los misticos renanos y de Boehme, de un Espinoza que pasando por Fichte cul- 
mina en Hegel y se continua en el marxismo. Esta tradicion posee estructuras 
metafisicas incompatibles con el cristianismo. “La desdicha para la filosofia 
cristiana fue, que en los tiempos modernos no hubo hombres como Ireneo, San 
Atanasio, San Agustin, o como San Buenaventura o Santo Tomas, que con- 
cientes de los principios y las exigencias metafisicas del cristianismo, hayan 
sido capaces de juzgar y discernir los espiritus, de mostrar luminosamente y de 
refutar los principios metafisicos de la “gnosis en su apariencia” de Doctrina 
de la Ciencia o del Saber Absolute)” (p. 746). 

La obra se divide en dos grandes partes: los problemas de la creacibn 
(pp. 89-247), los problemas de la antropologia (pp. 249-691), y todo esto, como 
el titulo lo indica “desde Origenes hasta San Agustin” (sin embargo, comien- 
za casi siempre con Justino, y a veces termina hasta con Juan Damasceno). 

Su mbtodo es el siguiente: indica rapidamente el sentido de la tesis (por 
ejemplo: “La afirmacion de la creacibn. La distincion entre lo increado y lo 
creado” (pp. 89 ss.), para despu^s proponer a la lectura ciertos textos elegidos 
de los Padres de la Iglesia donde se puede comprender la manera de abordar 
el problem a. Esto hace que su obra sea muy voluminosa. Diversas criticas se 
han levantado en este sentido —aun el profesor Hadot, del jurado en la de- 
fensa de la tesis (por cuanto esta obra es la tesis principal del Doctoral es Lefo 
tres de Tresmontant) nos la repetia hace poco—. Sin embargo, tiene un gran 
sentido pedagogico, y para el estudiante que no puede ir a los textos mismos, 
se transforma en un precioso Enchiridion filosoficamente comentado. Tiene 
que tenerse en cuenta que hasta el presente —incluyendo Gilson— nadie habia 
atacado de una manera sistematica estos problemas. El aporte sencillo y me- 
todico de Tresmontant es una via a continuar en el pensamiento patristico. 

Se ocupa de las siguientes tesis: Creacion divina y fabricacion humana, el 
problema de la materia; Un solo Dios creador, la polemica antignostica; la 
libertad del Creador y la gratitud de la creacion; creacion y generacion; crea- 
cion y comienzo. En antropologia estudia: Divinidad, preexistencia, caida del 
alma y su retorno; critica del tema antes de Origenes; la metafisica de la caida 
del alma y su retorno en el Peri Archon; critica de la metafisica origenista; la 
polbmica antimaniquea; el problema del origen del alma; la resurreccion; di- 
vinizacion, libertad y el problema del mal. 

Creemos que la sola enunciacion de los temas no necesita comentario de 
su interes e importancia. 

Nos decia Tresmontant personalmente: “esta obra —como todas las que 
he escrito— la he escrito para mi, a partir de mis lecturas. Si a algbn otro pen- 
sador le sirve para algo, gracias sean dadas a Dios”. Su sencillez, la falta de 
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un eruditismo innecesario, y, por el contrario, el amor de ir a las fuentes mis- 
ma, da a su exposicion una frescura propia y un optimismo metafisico dificil de 
encontrar hoy en Francia. 

* Esta obra 6 es la continuation de la anterior. Tresmontant se propone, 
no tanto una exposicion continuada del desarrollo de la filosofia cristiana, 
sino mas bien la reflexidn de los momentos mas criticos. Por eso despues de 
haber trabajado la epoca patristica investigara exclusivamente el siglo XIII 
y el siglo XX (con la obra sobre Blondel, que comentaremos a continuation). 

“Nos proponemos, en el trabajo presente, el ver como en el siglo XIII, a 
proposito de ciertos problemas metafisicos antiguos o nuevos, el pensamiento 
cristiano ortodoxo continua la toma de conciencia de las exigencias metafi- 
sicas” (p. 9). No se propone, entonces, realizar una historia, sino que se pre- 
gunta: “;Cual es el contenido, cual es la estructura, cuales son los principios 
de la metafisica cristiana?” (Ibid) . “Investigaremos lo que es especifico a la 
metafisica cristiana en tanto que tal. No queremos exponer la doctrina com- 
pleja y extensa de tal o cual doctor particular... Pretendemos ver, en 
cambio, como la metafisica cristiana toma conciencia de si misma a traves de 
los Padres y los Doctores cristianos” (p. 12). 

Para ello “es necesario distinguir claramente entre lo apariencial, el apa- 
rato cultural, linguistico, las modas intelectuales de la epoca, y las estructuras 
metafisicas profundas constitute as” (pp. 17-18). A nuestro criterio, este es el 
gran merito de nuestro joven autor. 

“En el siglo XIII, los Doctores cristianos hablan con el lenguaje de 
Aristdteles. Elios visten su pensamiento de aristotelismo. Adoptan aun, que 
es mucho mas, los metodos de reflexion, el modo, los principios filosdficos, del 
aristotelismo. Pero critican y rechazan tambien aquello que, en la metafisica 
de Aristbteles les parece incompatible con las exigencias propias del cristia- 
nismo. Elios completan todo aquello de insuficiente que tal pensamiento tiene 
al nivel ontico” (p. 18). 

Es interesante anotar que, trabajando los textos —porque Tresmontant 
ama leer solo los originates, cronologicamente y gustandolos durante varias ho- 
ras diarias—, el autor fue descubriendo, por primera vez y personalmente, la 
talla de los pensadores del siglo XIII y, sobre todo, de Santo Tomas. Tresmon¬ 
tant no habla bien de los tomistas (cfr. la conferencia que nos expusiera en la 
Semana Latinoamericana de Paris, 1964, a publicarse en Esprit (Paris) junio 
posee la catedra de “Comentarios de textos de Santo Tomas”, en la Sorbonne, 
reemplazando en esto al profesor Decano de Departamento y, ademas, la “His- 
reemplazando en esto al profesor Decano de Departamento y, ademas, la “His¬ 
toria de la Filosofia Medieval”, en lugar de Jolivet. 

Entre las paginas 27-35 aborda nuevamente el problema de la filosofia 
cristiana, explicando mas ampliamente la distincion entre el de hecho y de 
derecho, la situacion historica y la estructura esencial. 

“La crisis doctrinal del siglo XIII se situo principalmente en dos problemas 
principales: la doctrina de la creacion, y la doctrina del alma” (p. 36), y esto, 
sobre todo, por la influencia del neo-platonismo infiltrado entre las obras de 
Aristoteles y aceptado como tal por los arabes. Esta es la causa de todo el 
problema del llamado “averroismo”. 


6 La metaphysique du Christianisme et la crise du trezi&me siecle, Seuil, Paris, 1964, in 8?, 
pp. 398. 
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Los 17 capitulos tratan los siguientes temas: los 10 primeros sobre la crea¬ 
tion; despues sobre Dios en la filosofla cristiana; eternidad del mundo; el 
problema del alma; la pol&nica contra el monopsiquismo; el conocimiento; 
lista de proposiriones metafisicas consideradas como falsas por el pensamiento 
medieval. 

“En la lectura de los Padres y los doctores del siglo XIII, como en la lec- 
tura de las Actas de los Concilios —concluye nuestro autor—, hemos podido 
convencernos que el cristianismo comporta una metafisica original’’ (p. 37-53). 

* Esta obra 7 es como el punto final de las reflexiones histdricas que 
nuestro autor se ha propuesto realizar. Se trata de un filbsofo cristiano en 
nuestro siglo XX: “Por su punto de partida, por su metodo, por las tesis ca¬ 
pitals que la constituyen, por el esplritu que la anima, por la apertura con¬ 
genital al cristianismo y por su forma tecnica misma, la obra metafisica de 
Blondel es familiar a las grandes obras escol&sticas del siglo XIII, situandose 
en su tradition. El punto de partida de la metafisica, segun Blondel.. ., es 
aristotelico, y no platonico ni cartesiano’’ (p. 16). 

Tresmontant utiliza en esta obra su mdtodo habitual. El realiza una lec¬ 
tura cronolbgica y total de su autor, escribiendo con su maquina los textos 
mas interesantes que sus ojos le descubren. Terminada la lectura, en cierto 
modo, su obra ha sido igualmente acabada. 

Ha sido Blondel, ciertamente —junto a Teilhard y Gilson— el autor que 
mas ha influenciado personalmente a Tresmontant. El libro no es solo una ex¬ 
position cientifica, sino que nos muestra un entusiasmo propio del que ama 
apasionadamente a aquel sobre el cual escribe. 

Es necesario comprender que Blondel se situa en el centro de la crisis mo- 
dernista, es decir, crisis de la razon histdrica y la fe cristiana que, muy por el 
contrario de lo que pensaban ciertos modernistas, no solo no se oponen, sino 
que a veces identifican sus objetos propios. 

“A travds del esfuerzo de Maurice Blondel, como a traves de San Ireneo, San 
Agustin, San Alberto Magno o Santo Tomas de Aquino, el cristianismo toma 
conciencia de si mismo. Una de las conclusiones del presente estudio es la 
continuidad profunda, en su estructura y en sus tesis principales, de la meta¬ 
fisica cristiana a travds de la historia. Agradecemos a M. Charles Blondel, 
Mme. Charles Flory et M. Andre Blondel por el permiso que nos concedieron 
de poder citar textos todavia ineditos de Blonder’ (p. 30) —Tresmontant ha 
trabajado sobre ineditos, al igual que en sus trabajos sobre Teilhard de Chardin. 

Nuestro autor —contra la tesis habitual, propuesta por ejemplo por Boui- 
llard, Blondel et le Christianisme , Seuil, Paris, 1961— muestra que no es la 
primera Action de 1893 la obra esencial de Blondel, sino que “la doctrina me¬ 
tafisica de M. Blondel se expresa de una manera definitiva en la trilogia sobre 
La Pensee , L’Etre , L’Action y las obras sobre La Philosophic et UEsprit 
chretien, publicadas a partir de 1934. 

Esta metafisica ha sido “edificada despuds de cuarenta anos de medita- 
ciones y de preparations tdcnicas” (p. 13), cuando estaba ya casi enteramente 
ciego; su ontologia es una inmensa catedral siendo Dios creador la piedra de 
dngulo. “Pretender explicar el pensamiento de Blondel ateniendose exclusi- 
vamente a UAction de 1893 es tan ilusorio como pensar conocer la obra de 
Kant estudiando solo la Disertacion de 1770“ (p. 16). 


7 Introduction a la metaphysique de Maurice Blondel, Seuil, Paris, 1963, in 8?, pp. 336. 
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La larga vida de Blondel fue una continua evolucion, e igualmente una 
gran cadena de injusticias. Eminente alumno de la Escuela Normal Superior 
—el mas alto organismo de ciencias humanas de Francia—, habiendo presen- 
tado su tesis en 1893 sobre la Accion, y prometiendosele como debia una c&- 
tedra de la Sorbonne, fue alej ado de los puestos de influencia y relegado en la 
pequena universidad de Aix, junto a Marsella: “Sufro muchas veces, en mi 
pobre vanidad de nino necesitado de afeccion; si, sufro, aun contra mi mismo 
y cruelmente, de la indiferencia calculada, de los silencios, del plagio. . . Todo 
esto, sin embargo, lo habia previsto, lo he querido.. . Veo mas claramente que 
nunca hasta que punto mi vocacion implica la abnegacion, la paciencia. . .; es 
para el futuro para quien debo meditar y obrar” (D’un petit cahier cousu, 
1911-1912). Su sacrificio no fue inutil. 

Un Teilhard, por ejemplo, entraba en el escolastico de Aix en 1899, y 
pudo sufrir la beneficiosa influencia del Profesor de la Universidad. La in- 
tencion profunda de toda su obra es: “discernir, clarificar, expresar y mani- 
festar el plan total, creador y divinizador de Dios” (p. 31). Para ello es nece- 
sario rehacer, “constituir una sintesis equilibrada, estimulante, de filosofia 
primera” (p. 40). 

Contra la filosofia universitaria francesa, Blondel comienza por realizar 
una critica del cogito idealista. “Es por esto que he querido esencialmente 
hacer de la conciencia no un punto de partida, sino un medio que nos permite 
abrirnos a un supra, un junto, una intimidad y un debajo del pensamiento” 
(L’Action, I, 1936, pp. 308-309). El Cogito o la conciencia es radicalmente di- 
versa del Pensamiento cosmico o la intelligibilite natural de los seres (“De ma- 
nera analoga —a la voluntas ut natura—, pensamos aqui en el pensamiento, 
mas pensante que pensado, en un estado de espontaneidad natural y primitivo, 
cogitatio ut natura, etsi nondum cogitata”, La Pensee, I, pp. 95-96). Ese pen¬ 
samiento objetivo y cbsmico, por una dialbctica ascendente, cosmogenesis, sig- 
nifica justamente el orden o la conexion dinamica de los seres —aun antes de 
toda conciencia humana—, en este sentido Blondel cita Cont. Gent. II, 68. 

La connotacion metafisica primera de los seres cosmicos es su insuficiencia 
y finitud. “Habria todo un estudio a realizar sobre lo inacabadamente ocul- 
tado y lo simbolicamente acabado” (Explications a J. Wehrle ). Es decir, todo 
mito significara siempre ese mecanismo propio que absolutiza lo contingente 
revistiendolo con caracteres divinizantes: “No hay realmente ateos” (La Pensee, 
I, p. 183). La materia no es ni increada, ni eterna o coeterna a Dios. “Blondel 
rechaza tanto el dualismo como el monismo” (p. 85). 

Es necesario, en un primer momento —pars purificans, pp. 82-105—, cri- 
ticar “el idolo contra el que nos hemos opuesto, el ldolo de la inmanencia 
clausa, de un mundo ciclico, de una filosofia autosuficiente y exclusiva de 
toda trascendencia que libera” (UEtre et les etres, p. 231). Significa una pu- 
rificacion de las nociones de materia, organismo y persona. 

En un segundo momento dialectico —Des etres a VEtre, pp. 106-114—, es 
necesario construir y ascender —sin caer en el error de las “solidificaciones pre- 
maturas que nuestra imaginacibn y nuestro pensamiento confieren de una 
manera ilusoria a las realidades”, p. 106—, por la via del mundo y los seres 
hasta el Ser mismo: “Hasta donde me conduzca la razon, hasta alii ire” —decia 
Blondel—, hasta el Ser creador (pp. 115-134). 

La Introduccion de Tresmontant recorre despubs, con agil pluma y con 
abundancia de textos, las diversas partes de lo que pudiera llamarse la vision 
blondeliana de la realidad: Ontogenesis y normativa (pp. 140-154), el riesgo 
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de perdicion (pp. 155-167), los problemas metafisicos de L’Action (pp. 168 
199), la causa primera y los seres creadores (pp. 200-220). 

El capitulo XV — penultimo— expone la clef de voute: “Se puede descubrir 
en la creacion, los gestos, las trazas, una aspiracion, un deseo natural, que 
prepara, indica, profetiza, predispone en vista al fin sobrenatural” (p. 226) . 
Este sera el tema que magistralmente, y desde el punto de vista teologico, es- 
tudiara Henri de Lubac en su libro Surnaturel. La creacion, enteramente, no 
es suficiente ni por su causa, ni por su fin: “Desiderium naturale sed inefficax 
videndi Deum” (L’Etre et les etres, p. 322) . La creacion tiende naturalmente 
hacia el Vinculum substantiale de plena realizacion: “Teilhard llega, por un 
analisis fenomenologico, a un resultado analogo al que Blondel alcanza con- 
ducido por su analisis ontologico” (p. 247). 

Por ello, el problema capital de la metafisica crisiana es el mostrar “la in- 
suficiencia ontologica radical de los seres” (p. 253), pero al mismo tiempo el 
anhelo natural de su pleno acabamiento por la divinizacion —no ya de tipo 
panteista o nihilista, sino plenamente personalista—: “La funcion del metodo 
de inmanencia consiste precisamente en. . . colocarnos ante nosotros mismos 
y ante Dios; nos hace medir la infinita desproporcion de nuestra naturaleza 
y nuestro fin; nos manifiesta, en toda su rigidez, la heteronomia necesaria y 
redentora” (B. de Sailly —Blondel—, La Notion et le Role du miracle , APC, 
juillet (1907), p. 346). 

En fin, el mismo Blondel se explica para terminar: “Mi intencion original 
ha sido constituir una filosofia que sea autonoma —realmente filosofia racional 
y natural— y, al mismo tiempo, que desde el punto de vista racional responda 
plenamente a las exigencias precisas y rigurosas del catolicismo” (Carta a Al¬ 
can, 1927). 

Esta introduction al pensamiento de Blondel es, como lo dice el autor 
con palabras de Blondel, “un aperitivo” (p. 312) . La obra nos abre un pano¬ 
rama desconocido casi, un Blondel plenamente filosofo pero ocupado profun- 
damente por una apologetica al nivel de los tiempos —en esto, no solo ha sido 
contemporaneo de Laberthonniere y Teilhard (que junto con Blondel tuvie- 
ron tanto que sufrir repetidas condenaciones)—, reaccionando violentamente 
contra el idealismo aleman o cartesiano, propone una metafisica fundada en 
la filosofia de la naturaleza y abierta a una teologia natural. 

El autor termina su obra con un apendice sobre “Blondel y el tomismo”, 
donde cita al mismo Blondel: “Me ha pasado que oponiendome a ciertos neo- 
tomistas he trabajado en la restitution del sentido original y profundo de 
Santo Tomas” (UInterpretation profonde du thomisme, inedito) . Fue Blon¬ 
del, en 1913, el primer profesor frances que incluyo a Santo Tomas en los 
examenes de licencia de filosofia (hoy, justamente, Tresmontant, ocupa la 
catedra en la Sorbonne). 

Nuestro joven autor ha escrito muchas otras obras que no comentaremos aqul. 
Cabe citarse: Saint Paul et le mystere du Christ (Seuil, Paris, 1956, in 89, 
pp. 192, en la coleccion “Maitres spirituels”) , que es un eslabon entre los 
trabajos sobre el pensamiento hebraico y el patristico. En segundo lugar, la 
conocida monografia sobre Teilhard de Chardin (Introduction a la pensee de 
Teilhard de Chardin, cfr. nuestro rapido comentario en Ciencia y Fe, 19 (1963), 
pp. 391-400), complementada con un largo articulo aparecido en la revista 
Lettre (Paris), y que, habiendo traducido hace algun tiempo al castellano, 
debe editarse —o se ha editado ya— en Buenos Aires. Sobre el mismo Blondel 
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ha prologado y publicado la Correspondence philosophique entre Maurice 
Blondel y Lucien Laberthonniere. 

Como resumen estructural de todas sus obras, Tresmontant ha escrito un 
pequeno tratadito, muy importante a nuestro criterio, y de gran utilidad para 
^1 gran publico, titulado: Les idees mattresses de la metaphysique chretienne, 
que mereceria ser rapidamente traducida, antes que las otras. 

Para terminar no podemos olvidar un problema que le preocupa princi- 
palmente al profesor de la Sorbonne que comentamos: Essai sur la connaissance 
de Dieu (Cerf, Paris, 1959, in 8?, pp. 216) : la existencia de Dios no es objeto 
de fe sino de la razon natural, pero, en nuestro tiempo “es necesario la con¬ 
version misma de la inteligencia” (p. 209). 

Dejamos al lector el gusto por esta obra filosofica que acaba de terminar 
su primer estadio, ya que Tresmontant —como nos lo ha dicho muchas veces— 
no piensa continuar sus estudios historicos y querria comenzar a escribir 
—despues de un cierto tiempo de silencio— algunos ensayos de metafisica, te- 
niendo en cuenta el estado actual de la investigacion de las ciencias positivas. 
“Esos pequenos ensayos, sin muchas pretensiones, pero enfrentandose a los 
problemas capitales de la inteligencia cientifica de nuestro tiempo, pasardn 
inapercibidos hoy, pero seran manana el objeto de la Historia de la Filosofia” 
—nos decia nuestro amigo Tresmontant. 

Enrique Dussel. 

Mendoza - Paris, 1965 
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SAPIENTIA, N9 75, pagina 39, el pardgrafo primero debe decir: 

“Gilson 7 formulo una critica severa a la tesis. Plantea dilematicamente la 
cuestion: si partiendo de la filosofia critica (como hace Marechal) se pretende 
salir de ella, o se lo hace cayendo en la contradiccion de los principios que se 
dicen mantener —como senalo Kant a Fichte— o se queda uno atrapado por 
las redes criticas, sin posibilidad de afirmacion objetiva alguna que permita 
fundar una metafisica. Ramirez 8 anoto igualmente que “si dentro de la ‘razon 
pura’ de Kant no hay contradiccion logica, £en virtud de que ‘razon pura’ se 
podra salir del criticismo?”. 

En aspectos parciales tuvo tambien la obra de Marechal seguidores y con- 
tendores. Se debatio la negacion marechaleana de toda intelectual 

(Ramirez) y el problema de la autonomia y suficiencia de la filosofia natural 
ante la cuestion de Dios, la obligacion moral y la Revelacion; asi mismo se 
ha discutido en Marechal si es suficiente sc distincion entre inteligencia y 
voluntad 9 ”. 



BIBLIOGRAFIA 


GOTTFRIED MARTIN, Kant. Ontologia y Epistemologia. Traduccion de 
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des, Universidad Nacional de Cordoba, Cordoba, 1961. 

La presente obra de Gottfried Martin, conocido estudioso de Kant, pro- 
fesor en las universidades de Colonia y Maguncia, redactor de la revista “Kant- 
studien”, fue publicada en 1950. La obra esta dividida en dos grandes sec- 
ciones intituladas “La unidad” y “El ser”, subdividida la primera en 4 capitulos 
y la segunda en 2 y, a su vez, cada capitulo esta estructurado en diverso numero 
de paragrafos que tratan, cada uno, un tema. Estas dos grandes secciones 
corresponden a las dos corrientes que alimentan, segun el autor, a la Critica 
de la Razdn Pura , y que se manifiestan en el titulo del libro: la moderna 
ciencia de la naturaleza (La Unidad) y la ontologia antigua (el Ser), es decir, 
Epistemologia y Ontologia, respectivamente. 

En el primer capitulo, Martin considera el espacio y el tiempo conclu- 
yendo, como su maestro, en la idealidad trascendental de los mismos a la vez 
que en su realidad empirica, pero negando su realidad trascendental. La uni¬ 
dad del ser del mundo (en el capitulo II) esta en nosotros pero en forma 
antinomica, pues la duplicidad de su consideracion (finito-infinito) depende 
de la oposicidn entendimiento-razon. La antinomia de estos conceptos sig- 
nifica “epistemologicamente una aprioridad y ontologicamente una limita- 
cidn”, y su validez no se extiende a las cosas en si. 

“Debemos considerar la analitica trascendental en la medida en que £sta 
es una ontologia de la naturaleza, como una prueba de la ley de causalidad” 
(p£g. 81), dice Martin en el tercer capitulo. La Analitica deberd mostrar 
la aprioridad , el caracter relacional y la fenomenidad de la naturaleza. Las 
cuatro tablas (categorias, juicios, esquemas, principios) abarcan la totalidad 
de los medios de conocer los que culminan en la ley de causalidad. Su validez 
a priori fundamenta la legalidad de la naturaleza. El caracter relacional de la 
naturaleza newtoniana deriva de las matematicas aplicadas a la fisica teorica, 
rompiendo asi con la tradicion griega, y este descubrimiento ha sido “tal vez 
para Kant uno de los fundamentos mas profundos de su caracter fenomenal”. 
En suma, las propiedades ideales del espacio y tiempo (Estetica Trascendental) 
y las del mundo (Dialectica Trascendental) anticipan y fundamentan las de 
la naturaleza (Analitica Trascendental). La idealidad de la naturaleza asi 
resultante es producto de un esfuerzo contrario a Newton. 
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Con el capitulo IV culmina la I Seccibn. Su titulo es “El ser de la uni- 
dad en general”. “En este ascenso hasta un concepto supremo de unidad al- 
canza Kant el punto culminante de su pensar y, con ello, entronca en el gran 
cauce his tori co de la filosofia” (p&g. 102). El autor nos habia mostrado que 
el espacio, tiempo, mundo y naturaleza son trascendentalmente ideales; est&n 
fundados en la “ratio” y, mas propiamente, en la unidad de la “ratio”. Su 
gran esfuerzo sera no solo mostrar esa conexion entre la idealidad trascendental 
y la unidad, sino concluir en que el ultimo fundamento de aqubllas es la 
“ratio” en cuanto unificativa. Recurre a la historia y descubre que en Platbn, 
Aristoteles, Santo Tomas, la “ratio” desempena “algun papel” en la determi¬ 
nation del ser de la unidad. La unidad de Dios esta condicionada por nuestra 
posibilidad cognoscitiva. Esto se podria deducir de las obras de Santo Tom&s, 
segun sostiene el autor, para quien, tambitii, la relation tendria caracter tras¬ 
cendental, Leibniz es, con todo, en este sentido el antecedente inmediato del 
kantismo, aunque en este ultimo se produce la traslacibn de la unidad desde 
el pensamiento de Dios (en donde residiria para Leibniz la racionalidad) al 
pensamiento del hombre. 

A pesar de todo, Martin no acepta, sino con reserva, que la unidad se 
fundamente enteramente en la “ratio”, advirtiendo que hay que tener en 
cuenta la solution tomista. El autor concluye capitulo y seccibn: “La tesis 
decisiva de la critica de la razon pura, a saber, que el pensar unifica toda 
unidad es, a la vez, un himno a la fuerza creadora de la razon y una elegia 
a sus limites” (p&g. 129) . 

La segunda section estd dedicada al ser: “Los fines ultimos de la meta- 
fisica y de la razdn humana en su totalidad son los tres grandes temas: Dios, 
Libertad, Inmortalidad”. La libertad torna enigmatico, pero no contradictorio, 
el papel de la Critica de la Razon Pura que conserva su caracter central: la 
metafisica de Kant tiene como objeto el ser inteligible } Dios y la idealidad 
trascendental de los fenomenos. El ser de la cosa en si es problematic, aunque 
su realidad objetiva, inaccesible a un autentico conocimiento, es afirmada en 
la practica, por ello “una restriction de la razon teorica y la ampliation de la 
razon practica deben coexistir” (pag. 151). Los fenomenos tienen ser de in¬ 
dole espacio-temporal, pero resta enigmatico su ultimo fundamento en la me- 
dida en que no esta definitivamente resuelto el verdadero caracter del sujeto 
de los fenbmenos cuya realidad objetiva probada no lo esta empero a partir 
de un conocimiento cabal. Algo semejante sucede con el concepto de Dios. 
Sus determinaciones son primordialmente practicas y es indubitable su rea¬ 
lidad objetiva a la que se llega por una conciencia de la espontaneidad que 
no es verdadero conocimiento , pues es imposible la aprehension de la espon¬ 
taneidad como tal. La cosa en si es obra de Dios, pero esto no debe inducirnod 
a salir de la ontologia y culminar en una teologia de la cosa en si como factum 
de Dios. Asi Kant “introduce primero problematicamente el concepto de cosa 
en si; luego este se torna necesario por razones gnoseoldgicas y, finalmente, 
logra su realidad objetiva terminante en las dos ultimas Criticas” (p&g. 189). 

El ultimo capitulo, “Ser en su totalidad”, intenta dilucidar mejor el 
concepto kantiano de realidad supracategorial: Dios es espontaneidad pura 
inconcebible humanamente, con Entendimiento y Voluntad atribuibles por 
analogia. El hombre es espontaneidad captada por experiencia pero tiene 
tambi£n receptividad. La cosa en si (en cuanto sustrato de fenomenos) pare- 
ciera tuviese cierta espontaneidad. Sin embargo, bajo estas consideraciones 
subyacen las aporias kantianas e historicas de la cosa en si (en sentido amplio), 
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las que en cierta manera relativizan todo lo dicho; por ello el conocimiento 
ciendfico es limitado, no por el sistema kantiano, sino por razones que surgen 
de una necesidad objetiva. Por ultimo, los fenomenos (ultimo tipo de realidad 
luego de Dios, hombre y cosa en si) tienen algun grado de ser que posibilita 
nuestro conocimiento. Martin subray a expresamente el caracter analogico del 
ser que se diversifica en las realidades expuestas, y “con estas determinaciones 
hemos alcanzado el limite del pensar sistematico e historico” (pag. 207) . 

El autor se propuso, segun lo advierte en el prologo, mostrar la intima 
conexion que existe en la Critica de la Razon Pura entre la Ontologia y la 
Epistemologia, pero en la medida en que la ontologia antigua es recogida y 
continuada en una recepcion productiva como epistemologia de la fisica. El 
ultimo caracter de la obra muestra una ontologia radicalmente problematica, 
aporetica, limitada, conectada a una epistemologia de las ciencias naturales 
basada en la unidad del entendimiento. ^Logra, pues, el autor su cometido? 

Es imposible contestar la pregunta dada la vaguedad conceptual con que 
se expresan los propositos de Martin; mas de una consicleracion en su obra 
se presta a interpretaciones que le resultan inesperadamente adversas. 

Las referencias a los aspectos epistemologicos de Kant muestran, en ge¬ 
neral, much a fidelidad al maestro (una de las notas positivas de la obra), y 
ofrecen claridad expositiva en la dilucidacion de los dificiles temas centrales 
de la Critica de la Razon Pura. Es interesante el lugar que le asigna a Leibniz 
en los antecedentes epistemologicos del kantismo. Consideramos, sin embargo, 
excesivo el entusiasmo demostrado por Martin, cuando intenta donarnos la 
figura de un Kant fisico-matematico moderno; eso se advierte especialmente 
en los esfuerzos, no logrados a nuestro entender, por detectar en la Critica de 
la Razon Pura los lugares en donde se posibilitarian las geometrias no eucli- 
dianas (por ejemplo, el caso de la figura biangular). La fantasia desplaza aqui 
la reflexion con el beneplacito probable del positivismo siempre proclive a 
admirar un Kant no metafisico; de todos modos, esta tesis proviene de la 
Concepcion rectora de Martin quien, por considerar la moderna ciencia de la 
naturaleza una de las dos corrientes alimentadoras de las Criticas, exagera el 
rol que ella desempena en el kantismo. Finalmente, una de las consecuencias 
inesperadas de la obra reside en el hecho de que la epistemologia kantiana, ba¬ 
sada en el caracter espacio-temporal del ser de los fenomenos, cuya ultima 
realidad se apoya en la unidad del entendimiento pensante, corre riesgo de 
desplomarse en la medida en que ese entendimiento no queda ontologica y 
definitivamente fundado por el autor. 

En otro orden de cosas, el considerar la ontologia tradicional y la kan- 
tiana como problematicas y definitivamente limitadas solo es valido para el 
significado que ontologia tiene dentro del sistema kantiano. En primer ter- 
mino el autor quiso apuntalar su doctrina con el sorpresivo apoyo de un to- 
mismo y un aristotelismo adoptados “ad usum kantianum”. Una de las fallas 
de la obra de Martin la atribuimos a esa interpretacion kantiana de la filo- 
sofia tradicional, muy superficial, especialmente en lo que respecta a Platon, 
Aristoteles y Santo Tomas (por ejemplo: la teoria de las ideas de Platon, su 
“continuacion” aristotelica, doctrina tomista de los trascendentales, especial¬ 
mente del “uno”, la de los atributos divinos y el concepto de analogia). El 
autor considera que esas grandes figuras filosoficas son antecesores de la filo- 
sofia trascendental kantiana. En segundo lugar, Martin, con este y otros re- 
cursos, intenta transferir los enigmas kantianos, agudamente entrevistos y va- 
lientemente denunciados por el, a los perennes problemas de una ontologia 
que seria, en ultima instancia, aporetica. 
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En la medida en que la problematicidad de la ontologia queda referida 
al sistema (habida cuenta de la debilidad de la argumentacion contraria de 
Martin), la epistemologia en vez de surgir como su producto cabal parece 
mas bien lo contrario, pues corre peligro de inutilizarse para siempre por el 
caracter limitado y aporetico de su fundamento. Dado que creemos que las 
ciencias merecen bases mas solidas que estas, <mo podran establecerse sobre 
ontologias no aporeticas? El autor ha efectuado, sin proponerselo, una critica 
a los fundamentos mismos de la epistemologia kantiana. 

El punto de radical vulnerabilidad en la tesis del autor lo atribuimos a 
su empeno persistente en mostrar una epistemologia que sucede a una onto¬ 
logia definitivamente limitada, cuando en cambio creemos se trata, no de 
una sucesion, sino de una simultaneidad de disciplinas supeditadas ambas en 
forma expresa en el pensamiento de Kant a un principio retcor etico-teoldgico 
(primordialmente etico en las criticas), tesis esta no solo infravalorada por 
Martin, sino mds bien expresamente rechazada en su extemporanea y desme- 
surada critica a Paulsen y Wundt (fuera de lugar, si tenemos en cuenta la 
moderacion que se rezuma de toda la obra), con lo cual el autor se desposefe 
de un importandsimo hilo conductor interpretativo de las Criticas. Sin entrar 
a considerar nuestra coincidencia o discrepancia con esas doctrinas, recurri- 
mos al propio Kant para recordar que la ultima inspiracion de las criticas es 
la defensa de la libertad moral, para lo cual ha tenido que hacer la enor- 
midad, segun lo dice expresamente en el prologo a la 2^ edicion de la Critica 
de la Razon Pura, de “anular el saber para reservar un sitito a la fe”, y utilizar 
un “metodo esceptico” (que no es escepticismo segun Kant) para provocar 
un conflicto de la razon consigo misma. De esa manera, al desprestigiarse la 
razon se anulan su alcances; no es que para Kant la ontologia fuera limitada, 
sino que el la aprisiona tan hermeticamente que concluye por asfixiarla den- 
tro de su sistema. 

Son derivados de esa especie de guerra santa decretada por Kant en de¬ 
fensa de la libertad y la ley moral muchos de los problemas que el autor atribuye 
eon poco fundamento a la filosofia tradicional; otros son propios de la filo- 
sofia de su tiempo. Ejemplo de los primeros: las antinomias en general, la 
relacion entre conceptos simples y derivados la deduce de las categorias, el 
enigma del sujeto pensante, el ser de los fenomenos, la determination del ser 
de Dios. La insolubilidad de estos problemas hay que atribuirsela al sistema 
mismo. Ejemplo de los segundos: relacion alma-cuerpo. Ademas, casi todos 
estos enigmas y aporias son consecuencias forzosas de la aporia fundamental del 
kantismo: la distincion entre la cosa en si y el fendmeno, distincion que con- 
sideramos artificial (en la forma como la plantea Kant) y de caracter mas 
bien instrumental, inventada y adoptada por Kant a los efectos de lograr su 
propbsito. En la medida en que no se acepte esta inspiracion ultima y rectora 
del pensamiento de Kant, como asimismo no se capte el verdadero significado 
y alcance de su metodo esceptico (actitud critica), no creamos se pueda avan- 
zar mucho en el esclarecimiento ultimo del significado fundamental de la 
Critica de la Razon Pura y el de las otras dos posteriores. 

En suma: claridad y acierto en la exposition e interpretacion de algunos 
aspectos centrales del pensamiento de Kant, interpretacion kantiana de la 
filosofia tradicional, papel importante atribuido a Leibniz en la genesis del 
kantismo, actitud polemica con neokantianos e idealistas, agudez y valentia 
en descubrir y denunciar en el sistema de Kant los grandes problemas sin 
solution, pero ilegitima transference de los mismos a la ontologia perenne, 
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desconocimiento o poca importancia atribuida a la actitud fundamental de 
Kant. En cuanto a la tesis de una epistemologia productiva naciente de una 
ontologfa apordica, consideramos que Martin no ha podido debidamente fun- 
damentarla. 

Carlos A. Iturralde Colombres 


WALTER FARRELL, Guia de la Suma Teologica , Ed. Morata (distr. Agui¬ 
lar), Madrid, 1962, 4 vols., 1.740 pp. 

No se trata, como tal vez el lector piense inmediatamente, de otra intro- 
duccion m4s a la Suma : es una verdadera traslacibn, en el lenguaje actual y 
para un publico definido, del pensamiento del Angelico, tal cual va contenido 
en las cuestiones de la Suma. Originada en una larga serie de conferences, 
donde el autor explicb a su publico (seglares cultos pero no profesionalmente 
filbsofos o teologos) toda la Suma, cuestibn por cuestibn, aparece la obra di- 
vidida en cuatro volumenes, que corresponden a las cuatro partes de la obra 
del Aquinate: 

T. I: “El arquiteeto del Universo” (S. Theol., Ia.). 

T. II: “Busqueda de la felicidad” (S. Theol., Ia. Ilae.). 

T. Ill: “Plenitud de vida” (S. Theol., Ila. Ilae.). 

T. IV: “El camino de la vida” (S. Theol., Ilia, y Supl.) . 

Cada capftulo, abarcando una o mas cuestiones, aparece precedido de un 
esquema o cuadro sinbptico sumamente util para abarcar de un golpe de vista 
el desarroilo que vendra; y un indice alfabetico al fin de cada volumen per- 
mite una rapida consulta. 

Cuanto al estilo, es notable como ha sabido el P. Farrell aunar la riguro- 
sidad del discurso teologico y metafisico con un estilo expositivo que necesa- 
riamente llegara al lector a poco que este interesado en el tema. Profundo, 
sin excesivo tecnicismo; agil sin caer en la vulgaridad, la obra se recomienda 
calurosamente por el gran bien que hara a todo espiritu que se acerque a ella. 
Y si bien no se trata materialmente de un libro de texto, sin ninguna duda 
que como tal puede ser utilizado en cursos superiores de religion donde, sin 
poder alcanzarse directamente el texto de la Suma, se pretende una sblida 
formacibn del estudiante. 

La traduccion es estilisticamente excelente, no dejando traslucir el idio- 
ma original. 

J. E. Bolzan 


THOMAS LITT, Les corps celestes dans Vunivers de Saint Thomas d’Aquin, 
Publications Universitaires, Louvain - Beatrice Nauwelaerts, Paris, 1963, 
408 pp. 

Escribir a esta altura de los tiempos cuatrocientas pdginas acerca del 
papel jugado por los cuerpos celestes en la filosofia del Angblico, parece tarea 
tan inutil como desmesurada, bastando, tal vez, una mas breve referenda his- 
torica del tema. Y, sin embargo, nada mas lejos de ello, como se comprende 
facilmente una vez leida esta obra del P. Litt. 

Con admirable escrupulosidad y amplio dominio de los textos del Aqui¬ 
nate, va estructurando el autor, en primer lugar, la metafisica de los cuerpos 
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celestes (P parte), y seguidamente su astronomia (IP parte), segun las con- 
cepciones conocidas a Santo Tomas. Cuanto a la metafisica, bien conocido 
es que el Santo admitia la existencia de los cuerpos celestes concebidos como 
esferas huecas, transparentes (por consiguiente, invisibles), sostenes unas de 
las estrellas y otras de los planetas; cuerpos celestes que son de necesidad in- 
corruptibles, ya que estan exentos de toda contrariedad. Caen, sin embargo, 
dentro de la doctrina general del hilemorfismo: su estructura es material- 
formal, si bien una vez actualizada la materia por la forma correspondiente, 
esta ultima es ya permanente, quedando asi agotada la potencialidad de la 
materia, sin poder hablarse de la posibilidad de adquisicion de alguna otra 
forma o perfeccion; diferencia esta fundamental con los cuerpos infralunares 
o corruptibles. Esto lo llevara posteriormente a afirmar la existencia de un 
unico individuo en cada especie, ya que, por un lado, la forma actua toda 
la materia susceptible de esa forma, teniendo cada cuerpo celeste operaciones 
y efectos especificos; y por otro, seria inutil una multiplicidad de individuos 
tendientes a conservar la especie de seres incorruptibles o a lograr la perfec¬ 
cion de operaciones caracteristicas de esa especie. Estos cuerpos celestes son 
movidos por espiritus creados, sea que estos espiritus se comporten como ver- 
daderas almas o bien como centros motores. 

Pero donde el panorama cambia un tanto, resultando todo no ya tan 
conocido, es en punto a la causalidad que Santo Tomas a tribuy e a esos cuer¬ 
pos; y este importante tema merece la condigna atencion de Litt. Se suele 
citar al caso el papel que el Angelico les concede cuando se trata de la gene- 
ratio aequivoca, de los animalculos engendrados por la putrefaccion de deter- 
minados materiales; y escasamente algo mas. Y, sin embargo, jcuan impor¬ 
tante es el papel asignado a los astros en la metafisica tomista! Porque para 
nuestro Santo, dicha causalidad se extiende sobre toda generacion substancial, 
sobre todo cambio en los cuerpos inferiores, donde los cuerpos celestes son 
causas universales, causas equivocas, con respecto a las cuales los cuerpos infe¬ 
riores se comportan como instrumentos; el cuerpo celeste es primum alterans 
non alteratum, los cuerpos inferiores, alterantia alterata; los cuerpos inferio¬ 
res son causa del individuo, en tanto que los celestes lo son de la especie, etc., 
hasta alcanzar el nivel teleologico al senalar que los cuerpos celestes dirigen 
finalisticamente a los inferiores. 

Temas todos tan importantes que merecen la atencion —una atencion que 
no conocen en la tematica actual— de parte del cosmologo y del metafisico, y 
aun del teologo (cf. la virtus fluens) . Sin querer arriesgar ligeramente una 
opinion en tema tan espinoso, nos parece que una metafisica autenticamente 
tomista no solo no puede despreocuparse de estos problemas como perimidos 
(que no son, al menos en parte) sino que debe interesarse positivamente por 
ellos, intentando solucionarlos e integrarlos en su problematica. Que las 
esferas celestes no existan para la ciencia, o que la composicion quimica de 
los astros los senale tan corruptibles como nuestra humilde tierra, no es objecion 
que afecte inmediatamente a la metafisica: al fin de cuentas el mismo santo 
Tomas senala que no se predica umvocamente “cuerpo” de los celestes y de los 
inferiores, sea para el metafisico como para el cientifico (si para el logico; 
cf. De Trin ., I, q. 2, a 2; In V Met., lect. 22). Lo importante sera una discrimi- 
nacion de atribuciones a fin de eslabonar adecuadamente la cadena causal que 
va desde Dios hasta la mas infima de las criaturas. 

<jEs actualmente a cep table el papel que S. Tomas atribuyera a los cuerpos 
celestes? ^Hasta donde lo es? <?Y el resto? Porque si no se aceptan esos interme- 
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diarios, habra que repartir las “tareas” hacia abajo y hacia arriba en la 
escala ontologica. Especialmente el tema de la causacion de la especie nos parece 
acuciante. 

Y estos son los principales interrogantes que nos provoca la lectura de la 
obra de Litt, y donde el mismo no se plantea mas problematiica que la de la 
veracidad e integridad de los numerosos textos aducidos, cronologicamente 
ordenados y acompanados de breves comentarios que permiten situarlos en 
adecuada perspectiva historico-doctrinal. Esta es la labor que se ha propuesto, 
segun lo dice en la introduccion, dejando al filosofo completar su obra. 

J. E. Bolzan 


FRITZ J. VON RINTELEN: Humanidad y espiritu ocidental. Mejico, Centro 

de Estudios Humanisticos de la Universidad de Nuevo Leon, 1962. 128 

pp. en 8^. 

Basado en el texto de sus propias conferencias, el Dr. von Rintelen com- 
puso esta obra que, a traves de cuatro capitulos, o cuatro actos, desarrolla un 
tema unico: la encrucijada del espiritu en el hombre occidental de la actuali- 
dad. Los capitulos son: I) Existencia, Mismidad, Trascendencia. II) La Idea 
de Dios en J. W. Goethe. Ill) La Imagen del Hombre segun Goethe. IV) 
“Philosophia Cordis" o el Centro del Ser Humano. A primera vista pareceria 
no haber nada en comun entre estos cuatro topicos, pero a poco que se mire 
se puede notar que hay un eje que cruza de parte a parte toda la obra. Este eje 
esta dado por la condicibn existencial de la persona humana, condicibn que fun- 
damenta las dos proyecciones fundamentals e inmediatas del hombre: la in- 
manencia personal autentica (la mismidad), y la trascendencia del hombre a 
lo otro y a los otros (la alteridad, el tu y el Tu absoluto). El hombre, por un 
lado, es una persona que debe lograr su personalidad por una profundizacion 
de aquello que es mas autenticamente suyo, por una inmersibn en su interio- 
ridad (su corazon), por algo que es mas que el mero razonamiento, que el puro 
intelecto, y que es el espiritu, tal como lo quiere mostrar Goethe (el gran 
maestro del hombre occidental). Pero a este logro del espiritu, de la mismidad 
autentica, no se llega por el encierro solipsista en si mismo, sino por el paradojal 
proceso de salirse, de extenderse hacia afuera en todas direcciones hasta donde 
pueda llegar el espiritu, es decir, hasta el infinito. El termino de la trascen¬ 
dencia, el tu al que el hombre tiende en ultimo termino, es un Absoluto, 
es Dios. A este Dios apuntaba oscuramente Goethe, que puede considerarse 
el resumen del hombre itinerante en occidente, a traves de sus analisis de la 
naturaleza y de sus mitologicas o semipanteisticas invocaciones. 

Esta obra de von Rintelen significa un nuevo aporte del autor para lograr 
una visibn cristiana del panorama que, a partir del inmanentismo finisecular y 
de la analitica existencial, exige del hombre contemporaneo una lucidez como 
nunca lo hizo antes en la historia del pensamiento. 

Agradable en su presentacion, correcto en su tipografia e interesante 
en su contenido, es este un libro que vale la pena de ser leido con toda calma 
y a tendon. 


Omar Argerami 
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RUDOLF ALLERS, Existencialismo y Psiquiatria, ed. Troquel, Buenos Aires 

1964, 120 pag. 

El tema central del libro se refiere a la relacion de dos movimientos que 
han cobrado gran importancia despues de la guerra: Existencialismo y Psi¬ 
quiatria, senalando la influencia que ha tenido el existencialismo sobre la 
psiquiatria. 

En las primeras paginas expone una idea fundamental: afirma que en 
psiquiatria tanto la teoria como la practica estan supeditadas, en gran parte a 
las ideas que se tengan sobre la naturaleza del hombre durante los sucesivos 
periodos historicos. La filosofia puede tener algo que decir, no solo sobre la 
psiquiatria sino a la psiquiatria. A la filosofia le interesa meditar sobre las 
enfermedades mentales porque necesita esclarecer hasta donde es destructible 
la mente humana y que valor merecen nuestras percepciones y por consiguiente 
la realidad del mundo exterior. 

La relacion Existencialismo-Psiquiatria se ve en el entrelazamiento que 
hay de tres movimientos importantes: la filosofia existencial de Kierkegaard, 
el movimiento de Nietzsche y el de Freud. El autor dedica un capitulo espe¬ 
cialmente para esclarecer las fundamentals ideas del existencialismo detenien- 
dose especialmente en Kierkegaard y Heidegger. 

Las ideas de Kierkegaard fueron decisivas para la psiquiatria: temas 
comunes como existencia, angustia o temor, desesperacion, etc., intensifican la 
relacion entre existencialismo y psiquiatria. 

Segun Allers, la mayor contribucibn del existencialismo a la psiquiatria 
es el enfasis puesto en la condicion del hombre como un “ser en el mundo”, 
en su condicion de ser humano. Especialmente importante es la comprension 
del sentido del “ser con”. Sentido (aclara el autor) que no supone relaciones 
accidentales o meramente externas, superficiales, generalmente llamadas sociales, 
sino aquellas genuinamente esenciales en las cuales el Yo implica el recono- 
cimiento del Tu y viceversa. Por esto, solamente es posible una existencia 
autentica, donde el hombre acepte plenamente ser el que es, donde acepte ser 
un ser finito, y hasta el inexorable hecho de la muerte. 

La aproximacibn existencial en psiquiatria se da en el hecho de observar 
el estado del paciente no ya desde fuera como en la psiquiatria clinica sino 
desde dentro tratando de visualizar toda la persona. Precisamente una de las 
ensenanzas mas importantes de la nueva aproximacion es que no nos tenemos 
que enfrentar con un caso sino con una persona existente. Tambien se da en 
el interes por averiguar no solo “como” trabaja la mente del paciente sino 
qu£ es “lo que” la trabaja. Las corrientes psicoanaliticas pretenden que este 
cambio de interes es, precisamente, una de sus mayores contribuciones a la 
psiquiatria. Pero Allers no esta totalmente de acuerdo con esta afirmacion. La 
justifica hasta cierto punto. Porque el “que”, el contenido que concentra la 
atencion del psicoanalista no es el fenomeno mental en si, sino su significacion 
como serial de que detras o debajo del fenomeno hay algo. 

Los progresos recientes han permitido que un numero creciente de psiquia- 
tras vean la necesidad de reforzar los procedimientos e interpretaciones estricta- 
mente analiticos mediante una consideracibn mas cuidadosa de las experiencias 
subjetivas; es decir, valiendose de la aproximacibn fenomenolbgica. Allers ad- 
vierte que no se puede separar por un lado aproximacibn puramente feno¬ 
menolbgica y por el otro una aproximacibn existencial. 
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La obra de Allers concluye con una idea que se relaciona con una de 
las fundamentales que expone en las primeras paginas: si bien la filosofia 
existencial tuvo aportes positivos para la psiquiatria, es en si misma insuficiente, 
hay problemas que por su naturaleza estan fuera de su alcance. No es sufi- 
ciente con que uno senale el “ser con” como un rasgo basico de la existencia 
humana. Lo que es menester es que este rasgo sea integrado con otros aspectos 
de la realidad, para asi ser contemplados dentro del marco de una metafisica 
especial. 

En la brevedad de su obra Allers nos deja ver la profundidad de sus 
conocimientos filosoficos y psicologicos y mas que nada nos transmite la 
unidad de su conocimiento cientifico al captar la esencia de doctrinas dispares 
y relacionar las distintas disciplinas entre si. 


Rosa Zoochi 
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EMANUELE KANT, Opus postumum. Passaggio dai principi metafisici della 
scienza della natura a la fisica , ed. a cargo de V. Mathieu. Ed. Zanichelli, 
Bologna, 1963. 

Como vol. Ill de la “Collana di Filosofi Moderni”, dirigida por L. Pareysoni 
(Cf. la cronica aparecida en Sapientia, 1963, XVIII, 311) aparece esta ver- 
si6n italiana del Opus postumum kantiano, tan importante para comprender 
cabalmente los matices del pensamiento del “filosofo de la fisica cl&sica” en 
punto al tema del eplgrafe. La traduccion, precedida de una amplia e informativa 
introduction de V. Mathieu, ha sido hecha a la vista de la edition de la 
Preussischen Akademie der Wissenschaften, omitiendo, sin embargo, las repeti- 
ciones que supone la inclusion de las diversas redacciones que Kant efectuara 
durante su vida. De este modo, la version actual es mds agil, sin perder nada 
fundamental de la tematica kantiana, que se eleva desde el sistema de las 
fuerzas motrices de la materia al sistema de las ideas (Dios, el hombre y el 
mundo) pasando por la existencia del tier, los problemas de la fisica, etcetera. 

La “Collana” abarcard obras de M. Ficino, Gioberti, Kierkegaard, Leibniz, 
Maine de Biran, Soloviev, etc., en sus escritos menos difundidos en general. 
Todo lo cual da una idea de la importancia de esta coleccion, que aparece 
bajo los auspicios del Centro di Studi Filosofici di Gallarate. 

J. E. Bolza*n 


D. D. RUNES, The Art of Thinking. Philosophical Library, New York, 1961. 

Se exponen de modo sencillo algunas cuestiones semioticas. Asi se insiste 
en la influencia que la emotividad y la politica pueden tener sobre el pensa¬ 
miento logieo. Sin duda, el variado uso del lenguaje (emotivo, directivo, infor- 
mativo) exige un severo andlisis para evitar las falacias a que nos vemos 
expuestos. Pero, el horror que manifiesta el autor por la postracidn y humi- 
llacion en religion (p. 56) <mo es un ejemplo de este tipo de falacia? Y, 16gi- 
camente, <:puede afirmar que los cristianos no perdonan a Jesus que haya nacido 
en la nacion judla? jPor favor! <jQu£ sentido da al termino cristiano? 


A. Moreno 
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JOHN F. BOLER, Charles Peirce and Scholastic Realism, University of Wash¬ 
ington Press, Seattle, 1963, 177 p£g. 

Como es sabido, Peirce hace derivar su sistema filosofico del de Duns 
Scoto. El autor compara el realismo de ambos autores, llegando a la conclusion 
que la presencia de elementos escotistas no llega a un nivel suficiente como 
para caracterizar a Peirce como ubicado en esa linea: mas bien habria que en- 
tender su realismo como una simbiosis de nominalismo al estilo de Ockam con 
un hiper-realismo categorial que lo acerca al idealismo. El estudio esta 
realizado con competencia, siguiendo muy de cerca los textos de ambos autores. 

Gustavo Eloy Ponferrada 


LORIS RICCI GAROTTI, Locke e i suoi problemi, Publicazioni dell’Univer- 
sita di Urbino, Urbino, 1962, 255 p&gs. 

Locke es conocido sobre todo por sus trabajos gnoseoldgicos. El autor de 
esta obra encuadra la labor filosbfica de Locke en su vida, llegando a la con¬ 
clusion que la preocupacidn fundamental del pensador ingles fue especifica- 
mente politica y £tica: su psicologia aparece asi como una antropologia filo¬ 
sbfica que fundamenta una etica. Deseaba dar consistencia definitiva a las 
normas del obrar humano: de ahi su interes por la ley natural y aun por la 
dimension religiosa del hombre. Pese a sus ataques a la intolerancia y al 
dogmatismo, Locke no tenia un espiritu revolucionario, sino mas bien era un 
conservador de ideas liberales. Si en otra £poca el conservadorismo y el libe- 
ralismo parerian inconciliables, la evolucion posterior de las ideas ha mostrado 
su intima conexibn. Termina la obra con un estudio sobre el influ jo de Locke 
en el pensamiento italiano. 

Gustavo Eloy Ponferrada 


A. H. JOHNSON, Whitehead’s Theory of Reality, Dover Publications, New 
York, 1962, 267 pdgs. 

Partiendo de un profundo conocimiento de la fisico-matemdtica, White- 
head ha elaborado una filosofia de la realidad. La mayoria de las nociones 
cientificas solo tienen un caracter puramente formal y dejan escapar lo mas 
importante, la realidad. Por ello quiere ir en su busqueda, y para ello desecha 
lo que a su juicio seria incurrir en materialismo, es decir, admitir en la base 
de los fenbmenos una substancia. Lo real est& constituido por acontecimientos, 
que interrelacionados nos dan la trama del universo real. Lo real forma un 
inmenso organismo, manifestacidn de ideas al estilo platdnico. La cima de lo 
real es Dios, entidad suprema, cuya “creatividad ,, se manifiesta en el universo. 
El autor de esta exposicidn del pensamiento de Whitehead se muestra en todo 
momento cuidadoso de observar la mayor objetividad, aunque salpica su estudio 
con algunas agudas observaciones criticas. 


Gustavo Eloy Ponferrada 
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EMPEDOCLES: Sobre la naturaleza de los seres. Las purificaciones. Traduc- 

cion del griego y prologo de Jose Barrio Gutierrez. Bs. As., Aguilar, 1964. 

Biblioteca de iniciacion filosbfica, n? 90, 108 pags. 

Dentro de las normas de correccion que caracterizan ya a estos pequenos 
grandes libros, se publica este nuevo volumen dedicado a uno de los “presocra- 
ticos”. Es esta denominacibn precisamente la que nos lleva a lo que consi- 
deramos una de las caracteristicas mas destacables de la publication: esas 70 
primeras paginas dedicadas a ubicar al filbsofo y aclarar, dentro de lo posible, 
su doctrina. 

Se ha hecho teoria cldsica el considerar a todos los pensadores que vivieron 
temporalmente antes que Socrates como “presocraticos”, y lo que es mas 
grave, se los suele valorar a traves del juicio emitido por Aristoteles y sus 
disdpulos. El prologuista hace notar muy acertadamente la divergencia radical 
que hay entre los “presofisticos” y los “postsofisticos” en lo que a la menta- 
lidad y concepcion del mundo se refiere. Es algo de lo que ha de hacerse con- 
ciencia en todos los circulos relacionados con la filosofia. 

El presente volumen significa un eslabon mas en la cadena de obras 
que vienen a cubrir el vacio de buenas publicaciones sobre los filosofos de la 
antiguedad que era una falta cronica en nuestro medio. 

Omar Argerami 


PLOTINO: Eneada segunda. Traduccion del griego, prblogo y notas de Josb 
Antonio Miguez. Bs. As., Aguilar, 1964. Biblioteca de iniciacion filosbfica, 
n<? 92, 186 pags. 

Este volumen viene a sumarse al publicado bajo el n<? 38 de esta biblioteca 
de iniciacibn filosbfica, y que contiene la Eneada primera. La presentacion y 
la traduccion son cuidadosas y acertadas. La version espanola de algunos tbrmi- 
nos plotinianos, como alethinon, anhypostatos, etc., es siempre tema opinable 
y admite distintas variantes, por lo que es perfectamente aceptable la dada 
por el traductor. Lo que, aunque es tambien tema opinable, creemos que debe 
hacerse notar es que en algunos lugares la traduccion peca de perifrastica. Pero 
esto no significa restarle ningun merito al libro y a su valor dentro de la 
literatura filosbfica de habla hispana. 

Omar Argerami 


GIOVANNI GENTILE, Storia della Filosofia (dalle Origini a Platone), t. X 
de las Opere Complete de Giovanni Gentile, editado por Vito A. Bellezza, 
Sansoni, Firenze, 1964. 

Con las mismas caracteristicas de los tomos anteriores, de los que nos hemos 
ocupado en otras ocasiones en Sapientia, bajo el cuidado de Vito A. Bellezza 
aparece este tomo X de las Obras Completas de Giovanni Gentile, referente a 
la Filosofia Antigua y, concretamente, a la Filosofia Griega. La Primera Parte 
se ocupa de la Naturaleza en tres capitulos acerca del Ser como Devenir , del 
Devenir como Ser , en los primeros filosofos griegos, y de la Disolucion del Ser 
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y la Sofistica. La Segunda Parte comprende dos capitulos: El Ser como Concepto: 
Socrates, y el Ser como Idea: las Escuelas Socraticas menores y Platonicas. 

Como los anteriores, tambien este tomo aparece cuidadosamente editado 
por Sansoni. 

O. N. Derisi 


GIORGIO DEL VECGHIO, Lezioni di filosofia del diritto, A. Giufre editore, 
Milano, 12^ edi., 1963, 403 pp. 

A un ano de la edicion anterior, aparece la duodecima de esta conocida 
obra de G. del Vecchio, profesor emerito de la Universidad de Roma. La 
prueba de los anos le ha dado el espaldarazo consagratorio, y prueba de ello 
es la amplia aceptacion que ha tenido en todo el mundo, pues ha sido tradu- 
cida al Castellano, ingles, frances, portugues, y aun al turco y —en parte— al 
griego y persa. La inquietud del autor lo ha llevado a introducir mejoras en 
las sucesivas ediciones, como ocurre con la actual, manteniendo asi el alto 
nivel, dentro de su condicion de manual de estudio, reconocido por la critical. 

E. Colombo 


STEPHAN STRASSER, Phenomenology and the human sciences, Duquesne 
University Press, Pittsburgh, 1963, 340 pp. 

El actual in teres por el m£todo fenomenologico hace que el autor se in- 
terese, en primer lugar, por definir sus alcances, harto difusos en general; y 
en segundo termino, por determinar su aplicabilidad a las ciencias del' hom- 
bre en cuanto tal. Para Strasser, el metodo fenomenologico permitiria evitar 
dos extremos en este caso: el del cientificismo positivista con su hombre-cosa, 
y anticientificismo de ciertos existencialistas con su radical despirecio por los 
hallazgos de la ciencia actual. Los tres estudios de que se compone la obra: 
“La busqueda de una tercera aproximacibn ,, (contra el objetivismo y el abso- 
lutismo de la libertad); “La triple objetividad” (el universo diario, objetivi- 
dad universal, ciencia y sabiduria) ; “Fenomenologia y la ciencia humana em- 
pirica”, son sugestivos y muy dignos de consideracion. Una abundante biblio- 
grafia final complete la obra. 

E. Colombo 


HERBERT KUHN, Los primer os pasos de la humanidad. El transito de la 
prehistoria a la historia. Traduccion de Armando Verton, Compania Fa- 
bril Editora, Buenos Aires, 1962. 

En una obra anterior —“El despertar de la humanidad M —, el autor se 
ocupaba de la aparicion del hombre y de los primeros signos de su presencia 
en el planeta. En “Los primeros pasos de la humanidad” expone dos nuevos 
estadios del desarrollo humano: el mesolitico y el neolitico. Amplia documen- 
tacion arqueologica y una exposicion amena son rasgos que caracterizan el 
estilo de H. Kiihn, y hacen que la lectura de sus obras sea, a la vez, fructuosa 
y amena. 


A. J. Levoratti 
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Universitaires de Louvain, Louvain - Ed. Beatrice Nauwelaerts, Paris 5^ 
Universitaires de Louvain, Locvain-Ed. Beatrice Nauwerlaerts, Paris, 5^ 
ed., 1964, 320 pp. 

Llegada ya a su quinta edicion, cuidadosamente revisada y puesta al dia, 
sigue siendo esta magnifica introduccion una valiosa fuente de formation e 
information para todo principiante en esta dulce pero inflexible disciplina 
que es la filosofia. Indudable acierto del autor es haberle dado gran impor- 
tancia —hasta abarcar 120 pp.— a lo que denomina “initiation a la vida filo- 
sbfica”, donde el lector hallara, entre otras cosas, un amplisimo apartado 
acerca de “El trabajo filosofico”, con un nutrido repertorio de sociedades 
filosoficas, universidades pertenecientes a la Catholicarum Universitatum Foe- 
deratio , academias, congresos, la bibliografia filosbfica ordenada y abundan- 
te, etcetera. 

E. Colombo 


JUAN ROIG GIRONELLA, Curso de cuestiones filosoficas previas al estudio 
de la teologia, Libros “Pensamiento”, Ed. J. Flors, Barcelona, 1963, XV 
mas 854 pp. 

Es este Curso una propedeutica filosofica a la teologia, para lo cual su 
autor ha seleccionado un conjunto de cuestiones que mas directamente vie- 
nen al caso. Asi, ha dividido su obra en: Introduccion, Logica, Criteriologia, { 
Ontologia, Teologia racional, Cosmologia , Psicologia y Etica , acabando en 
una Bibliografia adicional. En cada seccion aparecen los temas que considera 
necesarios para el futuro estudiante de teologia, y distribuidos de modo tal 
que el curso pueda desarrollarse en un centenar de clases. Tal vez por las res- 
tricciones impuestas y el ordenamiento de las diversas secciones, creemos que 
el estudiante no podra sentirse satisfecho ni convencido siempre por los argu- 
mentos aducidos. 

J. E. Bolzan 


RICHARD DEDEKIND, Essays on the Theory of Numbers. Dover Publica¬ 
tions, Inc., New York, 1963, 115 pp. 

Se incluyen aqui dos trabajos: 1. Continuidad y numeros irracionales; 
2. Naturaleza y significado de los numeros. Estas obras fueron publicadas por 
primera vez, en Brunswick en los anos 1872 y 1888, respectivamente. La edicion 
de Dover reproduce, sin alteraciones, la traduccion inglesa que Open Court 
Publishing Company publicara en 1901. 

En el primer ensayo, los numeros reales son tratados como “cortes ,, en el 
dominio de los numeros racionales. La teoria actual sobre los numeros reales 
reconstruye una teoria implicita ya en Leibniz (la teoria de Dedekind tiene 
como antecedentes las proporciones de Eudoxo) ; podriamos agregar que este 
trabajo de reconstruccion comienza con Weyl y su critica a Dedekind. 

En “Naturaleza y significado de los numeros” expone sus conceptos prin¬ 
cipals sobre la esencia de la matematica y formula algunas observaciones 
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sobre el papel que en geometria juegan los sistemas completos de los numeros 
reales. Es de advertir que, desde un punto de vista diferente y usando una 
terminologia distinta, obtiene conclusiones semejantes a las de Frege. 

A. Moreno 


VARIOS, Enciclopedia moderna del conocimiento universal, Compania Fabril 

Editora, Buenos Aires, 1963. 

Se trata de la versibn castellana del Das Fisher Lexicon, amplia y conocida 
enciclopedia alemana, que se propone difundir entre nosotros Fabril Editora. 
Hasta ahora hemos recibido los siguientes volumenes: Musica, por R. Stephan, 
version de Leon Manes con supervision y notas de J. C. Paz, 1963; Sociologfa * 
por R. Koning, version de A. von Ritter-Zahony, prologo y supervision de 
F. Ayala, 1964; Etnografia, por H. Tischner, version de W. Keemp, supervision 
y notas de E. Palavecino, 1964. 

Cada volumen, de unas 300-400 pp., es independiente, disponibndose los 
temas —escritos en forma monografica— por orden alfabetico y con amplitud 
de citas cruzadas, la cual permite un mejor aprovechamiento del material. Una 
bibliografia ampliatoria y un indice analitico completan cada volumen. La 
elegante y sobria presentacion editorial es muy adecuada para este tipo de 
obras, destinadas a sufrir una manipulacibn desusada. 

E. Colombo 


M. T. CICERON, Sobre el destino, introduction, traduccibn y notas de Angel 
J. Cappelletti, Universidad Nacional del Litoral, Instituto de Filosofia, 
Rosario, 1964. 

Se trata de una version del De fato, presentandose enfrentados ambos 
textos: el latino, establecido por Albert Yon (“Les Belles Lettres”), y el Cas¬ 
tellano. La introduccion erudita de Cappelletti, asi como sus notas finales, 
enmarcan adecuadamente tanto el didlogo mismo como la filosofia toda de 
Cicerbn. 

E. Colombo 


ARISTOTELES, Parva naturalia. Graece et latine edidit. . . Paulus Siwek 
S. J., Collectio philosophica Lateranensis, Desclee et Ci. Editori, Romae, 
1963. 

Una obra publicada en 1961 sobre los manuscritos griegos de Parva Na¬ 
turalia, de Aristoteles, constituia la mejor preparacidn y el anuncio del libro 
que nos ocupa. Es innegable la dedicacion de P. Siwek al estudio del pensa- 
miento aristotblico y, en especial, al tema antropologico. Uno de sus primeros 
trabajos y la edicion bilingue y anotada del De Anima son testimonio de ello. 
Ahora se nos ofrece, en excelente tipografia, el texto griego de Parva Natura¬ 
lia con detallado aparato critico, la version latina —obra del mismo P. Siwek— 
y copiosas notas que ilustran cada uno de los nueve opusculos. Sin atrevernos 
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a juzgar, cosa que excede nuestra competentia, sobre el valor de la edicidn 
desde el punto de vista de la critica textual, no podemos dejar de senalar la 
fidelidad de la traduccion y la rica erudicion que se manifiesta en las abun- 
dantes notas. 

G. Blancx> 


ERNST CASSIRER, Antropologia Filosofica, Fondo de Cultura Economica, 
Mexico-Buenos Aires, 3^ edicion, 1963. 

Para Cassirer el hombre no es inteligible sino en t£rminos de Cultura. Y 
en la consideracion de la cultura cree hallar un centro unificador que permita 
superar la crisis en el conocimiento del hombre y elaborar un concepto fun- 
cional del hombre como “animal simbolico”. La dificultad de esta concepcidn 
radica en la confusion que reviste el termino “simbolico” —nunca esclare- 
cido— en sus multiples usos y en la tampoco esclarecida relacion entre pensa- 
miento abstracto y lenguaje. Esta obra de Cassirer es de gran importancia en 
la historia de la Antropologia filosofica y, en cierto sentido, esta en las anti- 
podas de la construccion de Scheler. Por ello, la reedicion en lengua espanola, 
que era esperada desde hace anos, es un motivo para felicitar al F. de C. E. 
Entretanto quedamos a la espera de la hace tiempo anunciada aparicidn en 
nuestra lengua de la Filosofia de las Formas Simbolicas. 

G. Blanco 


I. P. PAVLOV, Conditioned Reflexes, Dover Publications, Inc. New York, 1961. 

En 1927 aparecid en Oxford University Press Conditioned reflexes, de 
Pavlov. Esta version, realizada por G. V. Anrep, tiene singular importancia ya 
que fue hecha bajo la supervision misma de Pavlov, y substituia a versiones de 
dudosa fidelidad. Este texto aparece ahora nuevamente, reeditado por Dover 
Publications. Se reconoce hoy la importancia de los trabajos de Pavlov y su 
escuela en el campo de la psicofisiologia. Y tal es el valor esencial del libro: la 
conduccion y la interpretacion de una experiencia cientificamente realizada. 
Se sabe tambien de la arbitraria generalizacion de esta teoria en otros campos 
y su fracaso como explicacion adecuada de comportamientos animales y hu- 
manos. A este respecto sera siempre ilustrativo el recurso a los ya clasicos tra¬ 
bajos de Goldstein y Merleau-Ponty. 

P. B. 


JAMES E. ROYCE S. J., Man and his Nature, Me Graw-Hill Book Company, 
Inc. New York, 1961. 

Tratase de una “Psicologia filos^fica ,, , como lo dice el subtitulo, pero cen- 
trada en el hombre y no en el viviente en general, cosa que le impone al autor 
un cierto orden, no del todo adecuado. La obra de Royce es, en realidad, un 
buen manual, en el que la referencia a la filosofia contemporanea y en espe¬ 
cial al pensamiento psicologico norteamericano —problemas y tendencias— 
es continua e ilustrativa. La bibliografia, bastante completa. 


P. B. 




CRONIC A 


ARGENTINA 

—En Mendoza, del 19 al 26 de setiem- 
bre de 1964, se celebraron las Segundas 
Jornadas Universit arias de Humanida- 
des. Entre las resoluciones aprobadas me- 
recen destacarse las relativas a la orga- 
nizacion de los servicios bibliotecarios 
sobre la materia; adquisicion de mate¬ 
rial e intercambio interuniversitario; la 
creacion de un Consejo Nacional de 
Investigaciones Humanisticas y la pro- 
mocion de reuniones de alto nivel so¬ 
bre los problemas de las artes plasticas 
en su relacion con las humanidades de 
nuestro tiempo. 

ALEMANIA 

—Conmemorando el centenario del 
nacimiento de Max Weber, la casa Mohr 
de Tubinga ha publicado un volumen 
de documentos sobre el celebre socio- 
logo, comentados por E. Baumgarten. 

—En Bernkatel-Kues (Alemania Fe¬ 
deral) se celebrd, entre el 8 y el 12 de 
agosto del ano pasado, un congreso de- 
dicado a honrar la memoria de Nicolas 
de Cusa en el 5009 aniversario de su 
muerte. 

—El 30 de febrero de 1964 fallecio 
el conocido profesor de Patrologia de 
la Universidad de Wurztburg, Bert hold 
Altaner. Contaba con 76 anos de vida, 
dedicados a la historia del pensamiento 
cristiano de los primeros siglos. 


—El Premio Cultural de la ciudad de 
Munich ha sido otorgado en 1964 a 
Anna Freud, hija del creador del psico- 
analisis, por sus obras sobre psicologia 
infantil. La doctora Freud reside en 
Inglaterra. 

—Han asumido sus catedras los pro- 
fesores de Materialismo Dialectico Hein¬ 
rich Taut, de la Universidad de Berlm- 
Este; Lothar Striebing, del Instituto de 
Filosofia de la Universidad de Dresde, 
y Erwin Herlitzius, del Instituto de 
Marxismo Leninismo de la misma Uni¬ 
versidad. 

AUSTRIA 

—Los colegas y disdpulos del celebre 
psieoanalista catolico Igor Caruso han 
publicado un volumen en su honor, 
con estudios sobre las teorias del maes¬ 
tro vienes. 

BELGICA 

—El profesor Jacques Leclercq, que 
durante casi un cuarto de siglo fuera 
titular de Etica en la Universidad de 
Lovaina, ha sido nombrado Camarero 
Secreto de Su Santidad el Papa. 

—Bajo la presidencia honoraria de 
la Reina Isabel de Belgica se realizo, 
del 17 al 20 de setiembre de 1964, el 
49 Simposio Internacional Teilhard de 
Chardin. Dirigio la asamblea el filosofo 
brasileno Josue de Castro; intervinie- 
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ron, entre otros, Paul Ghauchard, Igna- 
ce Lepp, Maurice Lambiolliotte, el prin- 
cipe Stellios Castanos de Mbdicis, Albert 
Delcourt, Jean Pierre Blanchard, Jean 
Charon. 

—Monsenor Auguste Pelzer habia de- 
jado preparado, poco antes de su de- 
ceso, un diccionario de abreviaturas la- 
tinas medievales, que vendria a com- 
plementar la clasica obra de Adriano 
Cappelli. El Centro de Wulf-Mansion 
de la Universidad de Lovaina lo acaba 
de publicar, en una edicibn cuidada por 
el P. A. Pattin. 

CANADA 

—El Departamento de Filosofia de la 
Universidad de Sherbrooke ha iniciado 
la traduccion de los comentarios aris- 
totelicos de Santo Tomas de Aquino. 

ESPANA 

—En Cordoba tendra lugar, del 7 al 
12 de setiembre proximo, un Congreso 
International de Filosofia destinado a 
conmemorar el XIX centenario de la 
muerte de Seneca . Los temas centrales 
son: 1) Seneca y la idea de sabiduria; 
2) Seneca y la unidad del genero huma- 
no; 3) Sbneca en la historia del pen- 
samiento; 4) Sbneca y el cristianismo. 

—El 22 de octubre de 1963 fallecib 
el P. Fernando Maria Palmes , conocido 
psicologo y pedagogo jesuita. Habia na- 
cido en Lerida el 11 de marzo de 1879; 
nombrado profesor de psicologia en 
1914, la enseno hasta 1957. En 1922 re- 
corrib los principals centros europeos 
de ensenanza superior para interiori- 
zarse de los ultimos adelantos de la 
psicologia y la pedagogia; en 1925 fundo 
un laboratorio de psicopedagogia en Sa- 
rria, donde realizo importantes trabajos 
de investigacibn; en 1945 fue uno de 
los fundadores de la revista Pensamien- 
to, de la cual fue codirector hasta 1960. 
Autor de numerosas obras y articulos 
sobre psicologia y pedagogia, busco siem- 
pre renovar, a la luz de los estudios 


mas recientes, la ensenanza de la psico¬ 
logia filosofica. Erar miembro de la So- 
ciedad Espanola de Filosofia y de la 
British Psychological Society. 

ESTADOS UNIDOS 

—En Hollywood (California) fallecio 
el escritor ingles Aldous Huxley, autor 
de numerosas obras, entre los que pre- 
dominan los ensayos de tipo filosofico, 
de tono irbnico y critico, hasta con algo 
de cinismo. Escribio tambien novelas, 
obras teatrales y poesias. Era hermano 
del biologo y ensayista Julian Huxley, 
y nieto del naturalista Thomas Huxley. 

FRANCIA 

—La biblioteca que perteneciera a 
Henri Bergson, y que heredara su hija, 
ha sido depositada en la biblioteca Dou- 
cet de Paris. Puede ser consultada con 
autorizacion de una comisibn formada 
por Jean Wahl, Jean Guitton y V. Jan- 
kelevitch, a quienes el mismo Bergson 
nombrara sus herederos espirituales; a 
ellos se han agregado Henri Gouhier, 
por los amigos del filosofo; Albert 
Neuburger, por sus familiares y Geor¬ 
ges Blin y Francois Chapon, por la 
biblioteca Doucet. 

—En la Facultad de Letras de Tou¬ 
louse se realizo un encuentro filosbfico 
sobre Aristoteles, interviniendo, entre 
otros, Joseph Moreau, Pierre Auben- 
que y Raymond Weil. 

—El centro catolico de intelectuales 
franceses realizo un coloquio, el 27 de 
abril pasado, sobre la obra Les mots, 
autobiografia de Jean-Paul Sartre. 

—La Academia Francesa ha otorgado 
el Gran Premio de Literatura de 1964 
a Gustave Thibon por el conjunto de 
obras entre las que se destaca "‘Nietzsche 
o el declinar del espiritu”. 

—El Gran Premio Catolico de Lite- 
iratura de 1964 ha sido otorgado a 
Henri Bars, por su libro “La literatura 
y su conciencia”, y por el conjunto de 
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su obra, entre la que se destacan sus 
estudios sobre Jacques Maritain. 

—El 28 de abril pasado fallecio Ale¬ 
xandre Koyre , filosofo ruso pero for- 
mado en Alemania y en Francia. Era 
profesor en las universidades de Paris 
y de Princeton (Estados Unidos), y 
autor de numerosas obras. Contaba 72 
anos de vida. 

ITALIA 

—El 19 de febrero del ano pasado 
fallecio en Napoles Antonio Aliota, fi¬ 
losofo de amplia y fecunda labor en la 
catedra y el libro. Partiendo de una 
critica al positivismo, elaboro un idea- 
lismo critico de tipo pluralista, que 
desemboco, finalmente, en un “experi- 
mentalismo”. Entre sus discipulos se 
cuentan conocidos filosofos, que mas 
tarde siguieron caminos muy distintos 
al marcado por su maestro; entre ellos 
citemos a L. Stefanini, N. Abbagnano, 


M. F. Sciacca, P. Filiasi Carcano, L. 
Giusso, N. Petruzzelis, C. Carbonara. 

—Tambien en Napoles fallecio en fe¬ 
brero del ano pasado Vladimiro Aran- 
gio-Raiz. Enseno durante muchos anos 
Filosofia Moral en la Universidad de 
Pisa, y profesaba un sistema original, 
que denominaba “moralismo , ^ 

—Del 13 al 15 de noviembre de 1964 
se celebro en Milan el Congreso Nacio- 
nal de Estudio de los Colegios May ores 
Universitarios de Italia. 

—El 24 de abril pasado fallecio el 
P. Giovanni Fusineri, conocido por sus 
trabajos sobre la filosofia de Rosmini 
y por la edicion critica de varias obras 
del citado autor. 

—En Roma, del 6 al 11 de setiembre 
del presente ano, se realizara el Sexto 
Congreso Tomista Internacional, orga- 
nizado por la Pontificia Academia de 
Santo Tomas de Aquino. El tema cen¬ 
tral sera: “Dios en la filosofia de Santo 
Tomas y en la filosofia conternporanea , \ 
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